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LIMINAIRE 


1. POURQUOI S'INTÉRESSER A L'EXÉGÈSE FÉMINISTE ? 


| L'exégèse féministe dont la figure emblématique est 
(Elisabeth Schüssler Fiorenza !, ne constitue pas un épisode 
Néphémère dû à la seule humeur d’une mode passagère. Elle est 
née d’un mouvement qui a profondément affecté nos sociétés 
“occidentales en cette deuxième moitié du 20° siècle et qui 
“consiste dans le combat livré par les femmes pour voir reconnus 
“leurs droits et leur identité. Cette lutte des femmes, menée en 
priorité sur le terrain politique et social, s’est accompagnée 
d’une modification du paysage intellectuel et culturel. En 
théologie, par exemple, les formulations les plus centrales de la 
foi (cf. l'identité de Dieu) ont été soumises à révision. Dans le 
domaine particulier de l’exégèse, c’est l'acte de lecture comme 
tel qui s’en est trouvé modifié. Le cahier biblique qui suit, 
aimerait faire découvrir de diverses manières ce changement 
lintervenu dans la pratique de l’exégèse.. 


A titre préalable, il convient de souligner que l’exégèse 
féministe ne saurait être simplement disqualifiée sous prétexte 
qu’elle succomberait à une lecture « idéologique » de la Bible. 
Depuis l’avènement d’une exégèse rigoureuse et méthodologi- 
quement justifiée, chaque modèle mis en œuvre s’enracine 
dans le contexte social et culturel de son époque. La méthode 
historico-critique est le fruit du « Siècle des Lumières » dont 
elle reprend les valeurs-phares : l'émancipation face aux autori- 
tés traditionnelles et l'autonomie de la raison. L'école de 
l’histoire des formes, puis plus tard la socio-exégèse utilisent 
les catégories élaborées par la sociologie en pleine expansion, 
mais aussi les valeurs que cette dernière véhicule : refus d’en 
rester à une simple histoire des idées, accentuation du rôle des 


1. Cf. En mémoire d'elle. Essai de reconstruction des origines chrétiennes selon la 
théologie féministe (Cogitatio Fidei 136), Cerf, Paris, 1986 (traduction de l'ouvrage 
américain paru en 1983). 
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groupes sociaux, valeur heuristique des conflits, etc. La sémio- 
tique elle-même lorsqu’elle fait son entrée en exégèse dans le 
monde francophone il y a deux décennies s’engouffre dans la 
brèche ouverte par le structuralisme et se solidarise de son 
projet philosophique (ex. classique : la vacance du sens). 
Toute exégèse — aussi rigoureuse soit-elle — est idéologique- 
ment située ; il ne saurait y avoir de science pure détachée de 
toute contingence. En ce sens, l’exégèse féministe n’est pas 
plus idéologique que les modèles qui l’ont précédée et qui 
coexistent avec elle ; sa particularité est d'indiquer de façon 
profilée le contexte de lecture qui prime aujourd’hui. Sa 
contingence est la nôtre. 


Quel est alors son intérêt pour nous, lecteurs de la Bible ? 
Disons-le clairement : dans ce cahier, il ne s’agit pas de 
déployer les dimensions politiques, ecclésiales et théologiques 
de l'exégèse féministe. Notre propos est à la fois modeste et 
plus resserré ; il consiste dans la question suivante : la lecture 
féministe des textes bibliques donne-t-elle à voir des aspects 
occultés ou déformés par les approches traditionnelles ? ins- 
taure-t-elle un « mieux lire » qui viendrait redresser et réformer 
notre pratique ordinaire ? Bref, l’exégèse féministe crée-t-elle 
les conditions d’une découverte plus précise et plus plénière du 
texte biblique ? 


A titre d’hypothèse de travail, nous aimerions montrer que 
ce « mieux lire » instruit par l’exégèse féministe peut se déve- 
lopper dans trois directions : le redressement de la lecture, la 
dénonciation des dérives et la question de la pertinence. 


2. REDRESSER LA LECTURE 


a) La contingence de la lecture 


Le lecteur n’a jamais un accès direct au texte. Il le lit 
toujours à travers l’histoire que l’œuvre a engendrée 
(« Wirkungsgeschichte »), et enracinée dans le lieu socio-cultu 
rel qui est le sien. L'homme contemporain, rompu à la science 
moderne, a, par exemple, une approche des textes de la 
création (cf. Genèse 1-2) fort différente de celle d’un croyant 
du Moyen-Age. La question qui se pose est alors celle-ci. : le 
point de vue par rapport auquel je lis le texte est-il légitime ? 
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rend-il justice au texte lui-même ? ou le déforme-t-il, soit en le 
rétrécissant, soit en en tordant le sens initial ? Pour ce qui est 
de notre problème, cette interrogation rebondit de la façon 
suivante : l’exégèse androcentrique aboutit-elle à une lecture 
partielle et donc tronquée des textes ? Et, dans cette hypothè- 
se, l’exégèse féministe ne fonctionne-t-elle pas comme le cor- 
rectif nécessaire d’une lecture unilatérale ? C’est ce que nous 
tenterons d'illustrer en examinant la figure des disciples dans 
les évangiles de Marc et de Jean ?. 


b) l'exemple de Marc 


Le récit de Marc est dominé par la conception du secret 
messianique. De quoi s’agit-il ? Dans le deuxième évangile, 
l'identité décisive de Jésus doit rester secrète. Ce secret est 
garanti principalement par deux procédures. D'une part, à 
chaque fois qu’un acteur de la narration — que ce soit un 
démon, un miraculé ou un disciple — découvre que Jésus est le 
Christ, la discrétion est imposée par une consigne de silence. 
D'autre part, les disciples accompagnant le Nazaréen sur la 
route de Jérusalem sont constamment dans un rapport d’incom- 
préhension avec leur maître. l’épiphanie devient ainsi une 
épiphanie secrète. Son sens en est que l'identité décisive du 
Christ ne peut être comprise qu’à partir de la croix. Eten effet, 
la seule fois où le Christ convient publiquement de sa dignité, 
c’est dans le cadre de son procès perdu (14,62) et la seule fois 
où il est confessé sans retriction comme Fils de Dieu, c’est 
cloué sur la croix (15,39). 


L'image du disciple qui se dégage de cette conception est 
fortement négative. A l'exemple de Pierre dont la confession 
de foi, pourtant correcte, est obérée par une fausse conception 
messianique (8,27-33), les disciples sont incapables de perce- 
voir et d'admettre que leur Seigneur est le messie souffrant et 
que l’acte de révélation décisif a lieu à la croix. Leur fuite lors 
de l'arrestation de leur maître en est l’éclatante démonstration. 


Cette image classique des disciples marciniens est-elle correc- 
te ? Suffit-il de dire que Jésus a été mécompris et abandonné 


2 Dans ce cahier, les articles de E. Schüssler Florenza, de F. Beydon sur Luc et de 
M. Seckel sont de bons exemples de cette fonction correctrice de l'exégèse féministe. 

3. Sur la figure des disciples dans l’évangile selon Marc, voir l’article de E. Schüssler 
Fiorenza. 
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par les siens à l’heure de la croix ? Le mérite de l’exégèse 
féministe est de montrer que cette image, presqu’universelle- 
ment répandue, est partielle. En effet, au comportement 
négatif des disciples-hommes s’oppose l'attitude positive des 
disciples-femmes, qui est ordinairement totalement passée sous 
silence. Trois faits viennent à l’appui de ce redressement de 
lecture. 


D'une part, si Pierre s’insurge à l’idée que confession de foi 
christologique et première annonce de la passion aillent de 
paire, il est une femme, à l’entrée du récit de la passion qui, 
contre la volonté des disciples, oint de parfum la tête du Christ 


et reconnaît ainsi, en l’approuvant, sa marche vers la mort (Me 
14,3-9). 


Ensuite, s’il est vrai que les disciples-hommes abandonnent 
Jésus à l’heure de l’épreuve ultime, il convient de remarquer 
que le groupe des femmes est présent à la croix (Mc 15,40-41). 
Les trois verbes qui les caractérisent définissent clairement leur 
relation à Jésus. Le verbe « suivre » est l’expression classique 
utilisée dans l’évangile de Marc pour décrire le disciple dans sa 
totale adhésion à Jésus. Le verbe « servir » ne désigne pas 
seulement l’assistance matérielle que les femmes ont pu accor- 
der à Jésus, mais il implique peut-être un authentique partage 
de responsabilité au niveau de l’annonce du Règne de Dieu. Le 
verbe « monter avec », enfin, souligne que les femmes ont été 
solidaires de Jésus dans la passion et sont donc devenues ses 
témoins privilégiés. La présence conjointe du centurion romain 
et des femmes au pied de la croix signalent que la communauté 
marcinienne est désormais une communauté ouverte où ne 
prévalent plus les distinctions ethniques, sociales, sexuelles et 
religieuses. 


Le rôle des femmes est accentué de façon tout aussi impres- 
sionnante dans le cycle pascal. De façon analogue à la scène de 
la croix, les femmes sont les seuls disciples présents et actifs. 
D'une part, Marie de Magdala et Marie, mère de José sont 
seules à se soucier du sort réservé à la dépouille de Jésus 
(15,47). Ensuite, Marie de Magdala, Marie, mère de Jacques 
et Marie, mère de José, se rendent au tombeau et le découvrent 
vide ; elles deviennent ainsi, dans la présentation de Mc, les 
premiers et uniques témoins apostoliques de la résurrection 
(Mc 16,1-8). La fuite, la peur et le silence des femmes, 
mentionnés en Mc 16,8, ne les disqualifient pas comme 
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témoins. À notre avis, ce verset indique que les femmes 
héritent des caractéristiques typiques du disciple tel qu’il a été 
décrit dans les chap. 8-10 ; à ce titre, elles deviennent figure 
paradigmatique pour l'Eglise. 


Concluons. Le récit et la théologie de Marc sont axés sur la 
croix. Il est alors piquant de constater que dans la présentation 
de l’évangéliste, les disciples-hommes sont absents au moment 
où le kérygme chrétien atteint son apogée alors que les 
disciples-femmes sont installées dans la condition de témoins 
apostoliques exclusifs aussi bien en ce qui concerne la croix que 
la résurrection. C’est le mérite de l’exégèse féministe d’avoir 
ramené à la lumière ce fait textuel, occulté par la lecture 
traditionnelle, et dont les conséquences théologiques et ecclé- 
siologiques sont évidentes, mais n’ont pas à être développées 
ici. 


c) L'exemple de Jean * 


L'évangile de Jean est certainement l’évangile qui accorde le 
statut le plus important aux femmes dans le Nouveau Testa- 
ment. Sans entrer en matière de façon exhaustive, nous vou- 
drions simplement montrer par trois exemples comment les 
rôles des disciples-hommes sont contrebalancés et pris en 
charge par les disciples-femmes. 


Le premier fait littéraire est la place accordée à Marie, mère 
de Jésus. Certes, ce personnage n’est mentionné que deux fois, 
mais il n’échappe pas au lecteur que les deux passages incrimi- 
nés encadrent la pratique de Jésus et font ainsi inclusion : il 
s’agit du signe de Cana qui est l’acte inaugural du ministère de 
Jésus et de la croix qui est son point d'achèvement (cf. 19,30 : 
« C’est accompli » ). Marie balise donc l’activité publique du 
Révélateur et, dans les deux textes cités, elle intervient en 
incarnant le même paradigme : elle est la figure de lIsraël 
fidèle, ouvert à la foi et donc à l’activité du Fils. A Cana, Marie 
se fait l’avocate du manque qui paralyse la vie des hommes tout 
en restant totalement disponible à l’agir du Fils ; à la croix, elle 
devient partie prenante de la nouvelle famille qui se constitue à 
l'heure de l'élévation du Fils. Dans cette scène célèbre et 
énigmatique, il est à noter qu’elle devient le pendant de la 


4. Sur la figure des disciples dans l’évangile de Jean, voir l’article de M. Seckel. 
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figure masculine emblématique de l’évangile de Jean, à savoir 
le disciple bien-aimé. 


Le second exemple nous est fourni par le couple Marthe et 
Marie. Marthe, à l’aube de la passion, prononce la confession 
de foi johannique par excellence (11,27) puisqu’en effet c’est 
cette confession qui sera reprise dans la conclusion de l’évangile 
(cf. 20,31) à titre de condensation de la foi johannique. La 
confession de Marthe fait écho et redouble la confession de 
Pierre (6,69) tout en la surpassant de deux façons : du point de 
vue du contexte — le chap. 11 est le point culminant de la 
première partie de l’évangile — et du point de vue du langage 
— la formulation de Marthe fait autorité pour le milieu 
johannique. 


Le chap. 11 joue sur le couple Marthe-Marie. Si Marthe es 
l’artisane de la confession christologique portée à sa perfection. 
Marie est l’exemple de la pratique parfaite : c’est elle qu 
obtient du Christ le retour de Lazare à la vie. Comme le signale 
d’emblée le v. 2, la pratique de Marie prend toute son ampleur 
lors de l’onction à Béthanie (12,3-8). Dans cet épisode, par son 
geste, Marie anticipe de façon compréhensive et le lavement 
des pieds et la marche vers la croix. A l’opposé de Judas qui est 
l’autre protagoniste du récit de l’onction, elle se révèle être une 
disciple-fidèle, solidaire du maître, et dans le service du pro: 
chain et jusqu’à la croix. 


Le troisième exemple s’articule autour de la personne de 
Marie de Magdala. De façon analogue à l’évangile de Marc, les 
femmes, dans l’évangile de Jean, sont les témoins attentifs des 
hauts lieux du kérygme chrétien. A la croix, le disciple bien:- 
aimé, seul rescapé des disciples-hommes, n’est pas seul. Outre 
Marie, mère de Jésus, sont présentes Marie, femme de Clopas 
et Marie de Magdala. Or ce rôle se poursuit dans le cycle 
pascal : Marie de Magdala est la première, d’une part, à 
découvrir le tombeau vide (20,1-2), d’autre part, à être mise au 
bénéfice d’une apparition du Ressuscité (20,11-18). A ce titre, 
elle devient le pendant du disciple bien-aimé dans les récits de 
résurrection tout en jouissant dans le premier cas de la priorité 
de la découverte, dans le second cas de la priorité de la 
révélation. Elle prend ainsi en charge la fonction et le privilège 
qui sont attribués à Pierre en 1 Corinthiens 15,5. 


Concluons. L’évangile de Jean met en scène des femmes qu 
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se révèlent être conjointement des exemples de foi comparables 
au disciple bien-aimé et les témoins apostoliques du kérygme. 
Par effet de reflet, ces éléments nous disent la signification et la 
place des femmes dans les communautés johanniques. 


Les deux séries de faits que nous venons d'évoquer, nous 
font mesurer combien l’exégèse féministe peut nous amener à 
opérer une lecture plus précise des textes bibliques — lecture 
occultée par une longue tradition d'interprétation. En ce sens, 
cette nouvelle approche autorise une lecture plus gobale et plus 
fidèle. 


3. DÉNONCER LES DÉRIVES 5 


L’exégèse féministe nous rend ensuite attentif à la façon 
dont les textes bibliques parlent des femmes et, ce faisant, nous 
confronte à un phénomène d’ambivalence. Pour en rester au 
Nouveau Testament, on s'aperçoit en effet que si Jésus de 
Nazareth instaure une pratique libératrice vis-à-vis des femmes, 
la réception de cette pratique est diverse. Certains milieux 
(p. ex. Paul et ses collaborateurs directs) perpétuent ce dessein 
de libération alors que d’autre milieux l’occultent (p. ex. les 
mouvements deutéro-pauliniens). Nous nous trouvons alors 
confrontés à des processus de régression à l’intérieur du Nou- 
veau Testament lui-même. L'étude de ces dérives et de ces 
occultations intra-bibliques, puis leur dénonciation, est l’une 
des contributions de l’exégèse féministe. Nous développons 
brièvement cet aspect en évoquant le problème posé par les 
codes domestiques dans le corpus paulinien. 


a) Le point de vue de Paul 6 


L'apôtre Paul est sans doute l’un des héritiers les plus 
perspicaces de la prédication et de l’action de Jésus de Naza- 
reth. En interprétant la bonne nouvelle de la proximité du 
Règne de Dieu annoncée par Jésus, en termes de justification 
gratuite de l’impie, il montre clairement que tout être humain 


5. Sur les dérives possibles des textes bibliques, voir, dans ce cahier, les articles du 
Groupe Biblique Orsay, de F. Beydon sur Juges et de H. Schüngel-Straumann. 

6. Sur l’un des textes les plus controversés de l'apôtre Paul, consacré aux femmes, voir, 
dans ce cahier, l'exégèse démystifiante de 1 Corinthiens 11. par D. Ellul. 
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est désormais dans la même situation vis-à-vis de Dieu : chacun 
est pardonné, accueilli et accepté tel qu’il est, quels que soient 
son origine, sa situation sociale ou son sexe. La femme — et 
ceci en rupture avec le judaïsme — accède à une pleine identité 
religieuse, absolument comparable à celle de l’homme. Que le 
rite d’agrégation dans la communauté chrétienne ne soit plus la 
Circoncision, mais le baptême symbolise l’importance du chan: 
gement intervenu. Dès lors, au niveau ecclésiologique, Ja 
communauté chrétienne est constituée de partenaires égaux — 
hommes ou femmes. Le fameux texte de Galates 3,27-28 a ici 
valeur symboliques : « Oui, vous tous qui avez été baptisés en 
Christ, vous avez revêtu le Christ. Il n’y a plus ni Juif, ni Grec ; 
il n’y a plus ni esclave, ni homme libre ; il n’y a plus l’homme et 
la femme ; car tous, vous n’êtes qu’un en Jésus Christ ». Texte 
auquel fait écho Romains 3,23-24 : « Tous ont péché, sont 
privés de la gloire de Dieu, mais sont gratuitement justifiés par 
sa grâce, en vertu de la délivrance accomplie en Jésus-Christ »: 


Deux précisions s’imposent à ce stade de l’argumentation. 
D'une part, légalité est, selon l’apôtre, une notion dont le 
champ d’application est la communauté chrétienne. L’évangile 
indique quel est le système de valeurs qui doit être assumé pat 
les croyants ; il n’édicte pas un programme social de portée 
générale. Aïnsi, par exemple, Philémon qui est un maître 
chrétien est appelé à affranchir son esclave Onésime qui est un 
frère dans la foi (Philémon 16) car il y va du vécu intra-commur- 
nautaire. Mais d’autre part, cette égalité en Christ, même si 
elle concerne au premier chef l’espace communautaire ne peut 
ensuite — du fait que les chrétiens sont des citoyens du monde 
— qu’entrer en conflit avec les structures sociales dominantes 7. 


Cette égalité en Christ qui est la concrétisation de l’évangile 
de la justification a-t-elle été vécue entre hommes et femmes 
dans les communautés pauliniennes ? Encore qu’une réponse 
catégorique soit difficile, il semble bien qu’un partage du 
pouvoir et des responsabilités ait eu lieu entre hommes et 
femmes dans les communautés pauliniennes. Priscille et Aquil- 
las, le couple proche de Paul et qui a collaboré à son œuvre à 
Corinthe et à Ephèse, Lydie à Philippes, Phoebé, la diaconesse 
de Cenchrée, les prophétesses de Corinthe, la liste de saluta- 


7. Sur ce point, voir, dans ce cahier, l’article de C. Salles sur la situation de la femme dan: 
l'Empire romain. 
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tions en Romains 16 sont autant d'indices qui vont dans cette 
direction. La question qui se pose est alors la suivante : le 
mouvement initié par Paul a-t-il survécu à la mort de l’apôtre ? 


b) Le problème des codes domestiques 8 


La littérature deutéro-paulinienne, càd les lettres écrites par 
les élèves de Paul après la mort de l’apôtre et adressées en son 
nom, voit l’apparition d’une forme littéraire à laquelle l’apôtre 
n'avait jamais eu recours : le code domestique. Par code 
domestique, il faut entendre des traditions éthiques, attestées 
aussi bien dans le stoïcisme que dans le judaïsme hellénistique, 
et dans lesquelles sont consignés les devoirs des habitants d’une 
maison antique. En règle générale , trois paires sont traitées : 
maris-femmes, parents-enfants, maîtres-esclaves (exemples 
classiques : Colossiens 3,18-4,1 ; Ephésiens 5,21-6,9) 


Le recours au code domestique dans la parénèse a une 
double signification. D’une part, les rôles sociaux — tels qu’ils 
sont définis par la société antique — sont repris, ce qui 
implique l’acceptation du modèle de la famille patriarcale. 
D'autre part, le maître — mot qui sous-tend ces codes est 
également adopté : il s’agit de la soumission de la femme au 
mari, des enfants aux parents, des esclaves à leurs maîtres. On 
le voit, le thème de l'égalité en Christ qui était au centre du 
propos paulinien est abandonné et les relations à l’intérieur de 
la maison chrétienne sont désormais placées sous le signe de la 
soumission. 


Il faut pourtant souligner un certain phénomène d’ambiva- 
N lence. Si les codes domestiques sont repris, ils sont fortement 
| humanisés. Comme le montre de façon exemplaire Ep 5, les 
relations sociales deviennent l’espace où doit s'exercer et se 
concrétiser l’agapé chrétienne. La femme doit être soumise à 
son mari, mais le mari doit aimer sa femme comme le Christ a 
aimé l'Eglise et s’est livré pour elle. 


Il n'empêche qu’une certaine dérive est intervenue — dérive 
qui n’était pas inéluctable comme le montre le statut de la 
femme dans les évangiles apocryphes °. D’une communauté 


8. Sur ce point, voir, dans ce cahier, l'article du Groupe Biblique Orsay. 
9. Sur ce point, voir, dans ce cahier, l’article de J.D. Kästli. 
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des égaux, on est passé à une conception beaucoup plus. 
traditionnelle des rôles sociaux et en particulier de celui de la 
femme. C’est le mérite de l’exégèse féministe de nous confron- | 
ter à ces phénomènes de distorsion qui marquent le dernier 
quart du premier siècle et qui sont attestés par la littérature 
néotestamentaire dans ses écrits tardifs. 


4. LA QUESTION DE LA PERTINENCE 


Enfin, en nous mettant en face des textes et parfois de leur 
dérive, l’exégèse féministe nous oblige à nous poser la question 
de la pertinence. Dans le discours biblique, où se trouve. 
l'instance de vérité ? Le texte entier doit-il être accepté ou, 
seulement, certains de ses énoncés ? Par exemple, la prédica- 
tion et la pratique de Jésus et de Paul priment-elles les énoncés 
ultérieurs et fournissent-elles la norme critique permettant 
d'évaluer, voire de disqualifier les affirmations régressives 1 
Ou alors, pour poser la question plus radicalement encore, 
est-ce le système de valeurs qui se dégage de la lutte contempo-. 
raine des femmes qui fournit le critère d'évaluation de la. 
littérature biblique dans son ensemble ? 


Pour illustrer ce dernier aspect, nous aimerions brièvement 
évoquer les épîtres pastorales et, en particulier 1 Timothée 
2,11-15. Dans ce texte, la femme est successivement assignée à 
soumission face à son mari, au silence dans les assemblées. 
ecclésiales et rendue responsables de la chute. Ce passage est 
exemplaire en ce qu’il contrevient à la théologie paulinienne et | 
vétérotestamentaire. Paul — nous l'avons vu — ne prône pas la | 
soumission dans le cadre de la communauté chrétienne, pas: 
plus qu'il n’interdit aux femmes d'intervenir dans le culte. 
communautaire pour prophétiser (cf. 1 Col 11). De plus, la! 
tradition qui rend la femme responsable de la chute s'oppose et 
au récit de Genèse 2-3 et à la prédication paulinienne (cf. p. ex. 
Rm 5,12 ss). Avec l’exégèse féministe, nous sommes alors: 
amenés à nous poser la question de la pertinence du texte. N'y. 
a-t-il pas une norme critique dans le Nouveau Testament 
lui-même qui instruit le procès d’un certain nombre d’affirma- 
tions régressives et qui les disqualifie au vu du message 
libérateur inauguré par Jésus et rédupliqué par Paul ? La 
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littérature biblique ne doit-elle pas avoir l’audace d’engager 
_son autocritique pour rendre justice à ses témoins les plus 
éminents ? Ici nous touchons l’extrême pointe du défi de 
l’exégèse féministe, mais aussi une question essentielle pour le 
lecteur contemporain. 


Jean ZUMSTEIN 
Neuchâtel. 
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LES DOUZE DANS LA COMMUNAUTÉ 
DES DISCIPLES ÉGAUX : 
CONTRADICTION OÙ MALENTENDU ? 


LE PROBLÈME 


L'on soutient souvent que de comprendre les mouvements 
chrétiens primitifs comme une « communauté de disciples 
égaux ! se trouve en contradiction avec le fait que Jésus a choisi 
et mandaté douze hommes pour être les chefs apostoliques de 
l'Eglise primitive. L'on fait valoir que l'institution des douze 


A apôtres prouve que le ministère apostolique hiérarchiquement 


ordonné avait barre sur l’ensemble des croyants égaux entre 
eux 2, et ceci dès les tous débuts de l’Eglise. Puisque les douze 
apôtres étaient sans exception des hommes, les femmes ne 
peuvent avoir eu un accès égal aux fonctions de leader, pas plus 
dans le mouvement de Jésus que dans les mouvements mission- 
naires du Christianisme primitif. L’on en conclut que « la 
communauté des disciples égaux » est une projection féministe 
appliquée au premier siècle, qui ne se trouve pas confortée en 
nos textes fondateurs. 


Cependant une telle argumentation repose sur plusieurs 
hypothèses erronées. Elle ne tient pas compte de ce que la 
description du mouvement chrétien primitif comme « commu- 
nauté de disciples égaux », comme « égalité dans l’esprit », 
« égalité par la base », ou comme « ecclesia, i.e. la décision 
démocratique de former une assemblée d’égaux », a été forgée 


1. Pour cette expression voir mon livre In Memory of Her. À Feminist Theological 
Reconstruction of Christian Origins (New Crossroad, 1983. Paru en traduction française 


sous le titre En mémoire d'elle Cerf, Paris, 1986). RE ; 
2. Pour une argumentation similaire, voir L.W. COUNTRYMAN « Christian Equality and! 


the Early Catholic Episcopate », Anglican Theological Review 63, (1981), p. 115. 
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en opposition aux structures de domination et d’exclusion 
institutionnalisées dans le patriarcat Gréco-Romain *. 


En outre, ce discours contre la reconstruction du Christia- 
nisme primitif comme une « communauté de disciples égaux » 
semble impliquer que l’égalité sociale exprimée en des structu- 
res sociales horizontales et décentralisatrices, ne laisse pas de 
place à des fonctions de direction (leadership). Pourtant, les 
études de la propagande missionnaire tant hellénistique et 
juive que chrétienne primitive, ont montré que bien que la 
plupart des religions du monde Gréco-Romain « n’aient pas 
développé de structures hiérarchiques centralisées », elles 
n'étaient pas dépourvues d’un leadership missionnaire 4. 


Finalement, une telle objection présuppose non seulement 
que l’appartenance au sexe masculin des Douze est constitutive 
de leur fonction, mais aussi que leur fonction était une fonction 
apostolique dans les Eglises chrétiennes primitives. De ce fait 
l’on comprend le cercle des Douze comme identique au cercle 
plus large des apôtres aussi bien qu’au cercle plus large des 
disciples. 


LES DOUZE ET LES APÔTRES 


La plupart du temps, aussi bien dans l’acception courante 
que dans l’optique ecclésiastique *, l’on tient pour assuré que 
les termes « apôtre » et «les Douze » appartiennent à des 
catégories superposables, comme si les deux termes conno- 
taient le même cercle des disciples et leur fonction. Ce qui va 
contre l’évidence qui s’impose à nous dans le Nouveau Testa- 
ment, et contre le consensus des spécialistes pour qui les 
apôtres et les Douze ont constitué des cercles différents dans le 
Christianisme primitif et n’ont été identifiés l’un à l’autre qu’au 


3. Voir mon article « Die Anfänge von Kirche, Amt, und Priestertum in feministisch- 
theologischer Sicht, in « P. Hoffman, Priesterkirche Theologie der Zeit, vol. 3 ; Dusseldorf : 
Patmos, 1987, p. 62-95. 

4. Cf. l’épilogue in D. GEORGI, The Opponents of Paul in Second Corinthians (Philadel- 
phia : Fortress Press, 1986, p. 362 and E. SCHUSSLER FIORENZA (éd.), Aspects of Religious 

Propaganda in Judaism and Early Christianity, Notre Dame : ND University Press, 1976. 

5. Voir mes articles « The Twelve » and « The Apostleship of Women in Early Christiani- 
ty », in L and L. Swidler (eds), Women Priests. À Catholic Commentary to the Vatican 
Statement on the Ordination of Women, New York : Paulist Press, 1977 p. 114-122 and 

135-140. 
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cours du temps 6. À l’origine, le terme d’apôtre décrit la 
fonction d’un messager mandaté ; dans la correspondance 
paulinienne, le terme désigne un missionnaire envoyé par le 
Ressuscité. Il est clair que ce titre n’est pas restreint au groupe 
des Douze, sinon Paul ne pourrait se qualifier d’apôtre. Dans 
la mesure où tout apôtre n’est pas membre des Douze, le terme 
apôtre semble à l’origine connoter un cercle dirigeant dans 
l'Eglise primitive, indépendant et plus large. 


C’est seulement à un stade ultérieur de la tradition que les 
Douze sont identifiés aux apôtres (cf Mc 6,30 ; Mt 10,2 ; 
Ap 21,14), identification caractéristique de l’œuvre lucanienne. 
Quant au moment où dans la tradition, les Douze ont égale- 
ment été compris comme apôtres, ceci fait encore l’objet d’un 
débat. Paul et Barnabé par exemple, sont connus comme 
apôtres dans le Christianisme primitif (cf Ac 14,4.14) mais il est 
clair qu’ils n’appartenaient pas au cercle des Douze. 


De plus, nos sources néotestamentaires indiquent que le 
cercle des Douze en tant que cercle indépendant des apôtres, 
est fermement enraciné dans la tradition et qu’ils sont déjà des 
figures traditionnelles du passé vers la fin du premier siècle 
(cf Ap 21,14) 7. Les termes utilisés sont « les Douze », « les 
douze disciples », les « douze apôtres » et « les Onze ». Fait 
surprenant, les références directes aux Douze sont rares dans 
les écrits pauliniens (une seule, dans une formulation tradition- 
nelle) et dans la littérature johannique (quatre). Elles sont 
complètement absentes dans les Epîtres catholiques et pastora- 
les. Dans les Pastorales, c’est Paul qui est devenu l’apôtre par 
excellence. 


Finalement, étant donné que les quatre listes néotestamen- 
taires des Douze diffèrent, mais qu’elles concordent en ne 
dénombrant que des noms masculins (Mc 3,16-19 ; Mt 10,2-4 ; 


6. Pour une discussion générale du problème voir B. RIGAUX, « The Twelve Apostles », 
Concilium 34 (1968), pp. 5-15 ; « Die ‘Zwôlf in Geschichte und Kerygma, » in Ristow-Mat- 
thiae (ed.), Der Historische Jesus und der kerygmatische Christus Berlin, 2nd ed., 1961, 
pp. 468-486 ; G. KLEIN, Die Zwôlf Apostel. Ursprung und Gehalt einer Idee. Forschungen 
zur Religion und Literature des Alten und Neuen Testaments, Vol. 59 ; Gôttingen : 
Vandenhoeck & Ruprecht, 1961 ; J. RoLOFF, Apostolat-Verkündigung-Kirche Gütersloh : 
Mohn, 1965 : R. SCHNACKENBURG, « Apostolicity : the Present Position of Studies », One 
in Christ 6, 1970, pp. 243-73 ; V. TAYLOR, The Gospel According to St. Mark, London : 
Macmillan, 2nd ed., 1966, pp. 619-627 ; A. VOGTLE in Lexikon für Theologie und Kirche, 
Vol. IX Freiburg : Herder, 2nd ed., 1966, pp. 1443 ff ; H.D. BETZ, Galatians. Hermeneia ; 
Philadelphia : Fortress, 1979, p. 74f (Excursus : Apostle). 

7. Voir mon livre Priester für Gott. Studien zum Herrschafts-und Priestermotiv in der 
Apokalypse, Munster : Ascnedorff, 1972. 
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Lc 6,12-16 ; Ac 1,13) 8, dans la compréhension populaire le fait 
que les Douze soient tous des hommes est perçu comme 
essentiel à leur fonction et à leur mission. Nous devons donc 
nous demander si la mission et la fonction des Douze exigent 
qu’ils soient du sexe masculin, et si la masculinité fait partie 
intégrante de leur fonction. Les traditions primitives sur les 
Douze ont-elles construit délibérément le genre masculin des 
Douze et proposent-elles une réflexion à ce sujet ? Allons plus 
loin : la fonction et la mission des Douze selon les traditions 
néotestamentaires se sont-elles perpétuées dans la structure et 
la direction de l'Eglise primitive ? Les Douze ont-ils eu des 
successeurs et si c’est le cas, devaient-ils nécessairement être de 
sexe masculin ? En d’autres termes, trouvons-nous un indice 
quelconque dans le Nouveau Testament de ce que la masculi- 
nité biologique et le genre masculin soient intrinsèques à la 
fonction et à la mission des Douze et donc à la charge 
apostolique dans l'Eglise ? 


LES TRADITIONS LES PLUS ANCIENNES 
CONCERNANT LES DOUZE 


I Co 15,5 et la ‘parole de Jésus’ en Mt 19,28 (cf Le 22,30) 
sont les deux plus anciens textes du Nouveau Testament qui 
fassent référence aux Douze. En I Co 15,3-4 Paul cite une 
tradition qu’il a déjà reçue °. Cette tradition pré-paulinienne 
soutient que le Ressuscité est apparu d’abord à Céphas et 
ensuite aux Douze. Le texte renvoie aux Douze en tant que 
groupe déterminé et bien connu. Ne parlant ni de Pierre ni des 
Onze, le texte en question ne tient pas compte de la défection 
de Judas comme le font les récits évangéliques parlant de la 
résurrection, lesquels se réfèrent constamment aux Onze. De 
plus la formule traditionnelle I Co 15,3-5 n’indique pas si le 


8. Pour une discussion du texte et la littérature à son sujet voir Joseph A. FITZMYER, The 
Gospel according to Luke, Anchor Bible 28 AB ; Garden City: Doubleday, 1985, 
p- 613-621. 

9. Pour une information bibliographique étendue, voir H. CONZELMANN I Corinthians. 
Hermeneia, Philadelphie : Fortress, 1975, p. 251-254. 
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groupe des Douze existait déjà avant Pâques au cours du 
ministère de Jésus comme groupe précis des disciples, ou s’il 
s’est constitué au moment des manifestations de la résurrection 
et sur ordre de mission du Seigneur ressuscité. 


Le texte de Paul met en parallèle la formulation de I Co 15,5 
avec celle de 15,7, laquelle se réfère à l’apparition du Ressus- 
cité à Jacques et ensuite à « tous les apôtres ». Est-ce Paul qui 
a établi ce parallèle, ou l’a-t-il trouvé déjà fait dans la tradition 
qu’il avait reçue ? La chose n’est pas claire °. En tous cas, le 
texte tel qu’il nous est parvenu paraît combiner deux traditions 
différentes et parler de deux groupes différents, à savoir les 
Douze et les apôtres. De même que Pierre se détache du 
groupe des Douze, de même Jacques se détache parmi les 
apôtres. Cependant ni la tradition prépaulinienne ni le texte de 
Paul ne s’attardent sur le genre - masculin ou féminin — des 
Douze, ni sur celui des apôtres ! 


La très ancienne parole de Mt 19,28 se présente sous une 
forme très différente dans le parallèle lucanien (Lc 22,30). 
Même si l’on admet que les formes tant matthéenne que 
lucanienne de la parole sont rédactionnelles !!, le contraste 
entre les souffrances présentes et la gloire future leur est 
commun. En sa forme originelle, la parole de Jésus est une 
promesse eschatologique aux disciples qui l'ont suivi. Cette 
parole de la source Q !? dans sa forme matthéenne interprète 
explicitement le nombre douze. Quand dans le nouveau monde 
«l'Humain véritable » (huios tou anthropou = littéralement 
« fils de l’homme ») sera révélé en toutes splendeur et gloire, 
ceux qui auront suivi Jésus siégeront aussi sur douze trônes et 
| jugeront les douze tribus d’Israël (Mt 19,28). Il est clair que le 
texte ne souligne pas l’existence historique d’un groupe de 
douze hommes mais la fonction des disciples de Jésus vis-à-vis 
d'Israël dans le futur eschatologique. Les disciples fidèles 
partageront avec Jésus l’exercice de l’autorité et du pouvoir 


10. Pour une large discussion et la documentation littéraire voir H. MERLKEIN, Das 
pure Amt nach dem Epheserbrief. Studia Antoniana. München : Kôsel, 1973, 
p. 273-278. 

11. Pour une discussion de la forme primitive de Q et de la rédaction mt et lc voir 
J. FITZMYER, The Gospel According to Luke, p. 14135. 

12. Q est utilisé pour désigner la source du matériau commun à Mt et Le, mais que l’on ne 
retrouve pas en Mc. Etant donné que ce matériau est presqu’exclusivement un matériau 
Fo Q est souvent appelé « Source des Paroles » ou source des Logia (logion au 
sing). 
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. quand le Royaume (basileia) sera établi. Puisqu’au temps de 
Jésus il ne subsistait plus que deux tribus et demie, le nombre 
douze est clairement symbolique. Le cercle des Douze a une 
fonction eschatologique symbolique. 


Le nombre douze renvoie à l’ancienne constitution d’Israël 
en douze tribus aussi bien qu’au rétablissement eschatologique 
d'Israël, peuple de Dieu. Le caractère masculin des douze 
disciples n’est pas mentionné explicitement dans cette parole 
de Q. L’on pourrait en déduire que les Douze doivent obliga- 
toirement être des mâles, si l’on lit le texte comme se référant à 
l’antique constitution tribale d’Israël et la symbolisant, — un 
Israël dont la direction religieuse et politique était patriarcale. 
Mais la principale fonction de la parole de Q n’est pas histori- 
que, elle désigne plutôt le futur eschatologique. Elle ne se 
réfère pas à l'Eglise en un temps intermédiaire provisoire mais 
au rétablissement eschatologique d'Israël. Elle ne postule pas 
un continuum historique entre Jésus, les Douze et l'Eglise, 
mais établit une cohérence symbolique entre Jésus, les Douze 
et le jugement eschatologique des douze tribus d’Israël. 


Ap 21,14 indique aussi que la fonction symbolique des 
Douze est eschatologique et symbolique et pas historique et 
masculine. Selon ce texte la cité eschatologique, la Nouvelle 
Jérusalem, a pour modèle structurel les douze tribus d'Israël. 
« Les remparts de la cité avaient douze assises et sur elles les 
douze noms des douze apôtres de l’agneau. » Ici les douze 
apôtres ne sont pas la fondation de l’Eglise mais la Nouvelle 
Jérusalem en tant que réalité eschatologique. 


Pour finir, l’on ne peut prétendre que la parole de Q n’a été 
formulée que tard dans le ministère de Jésus et n’a par 
conséquent pas eu un grand impact sur la mission et la fonction 
des Douze. Etant donné que la position présentée par cette 
parole en Mt et Lc est rédactionnelle, il ne nous est plus 
possible de savoir quand elle a été formulée. Du point de vue 
de la tradition historique, le Jésus historique pourrait s’être 
exprimé en ces termes, étant donné qu'ils reflètent le cœur 
même de sa prédication et, son désir de renouveau pour son 
propre peuple (Mt 10,5.6). 


Les Douze ont illustré l’éveil d'Israël et son rassemblement 
dans la communauté eschatologique du salut, dont quelque 
chose commence alors à travers Jésus. Ils illustrent ce rassem- 
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blement par le simple fait d’être créés Douze, mais ils l’illus- 
trent aussi en ce qu'ils sont envoyés à tout Israël 13. 


COMMENT MARC COMPREND LES DOUZE 


Selon Marc les Douze sont également envoyés au peuple 
messianique de Dieu, Israël, afin de poursuivre le ministère de 
Jésus et son œuvre. Relativement à la mission historique des 
Douze, les deux principaux passages que l’on cite sont Mc 
3,13-19 et 6,6b-13. La plupart des spécialistes suggérent que 
ces textes sont imputables à la rédaction marcienne M. Ils ne 
reflètent donc pas la tradition la plus ancienne mais peremet- 
tent de déchiffrer la compréhension théologique que Marc a 
des Douze. Ces textes de Marc soulignent que la puissance 
spécifique et l’autorité donnée aux Douze sont celles de l’exor- 
cisme !$. Mc 3,14 mentionne la mission qui leur est donnée de 
prêcher mais souligne que pouvoir leur est donné de chasser les 
démons. Dans la scène d’envoi en mission de Mc 6,6b-13, les 
Douze ne sont ni autorisés explicitement à prêcher (v. 7b), ni 
mandatés pour le faire (v. 8-10). Leur prédication n’est men- 
tionnée qu’au verset 12 lequel conclut le passage. Mais le 
verset 13 qui fait suite insiste à nouveau sur le pouvoir que les 
Douze ont reçu de guérir et de chasser les démons. Une lecture 
attentive du texte montre qu’aux yeux de Marc, les Douze sont 
essentiellement envoyés et investis du pouvoir d’exorcisme et 
de guérison tandis que Jésus est Celui qui proclame l’évangile 
de la basileia (1,14ss). 


Il faut noter que l’accent théologique de Marc sur le pouvoir 


13. G. LOHFINK, Jesus and Community. The Social Dimension of Christian Faith. 
Philadelphia : Fortress, 1984, p. 10. 

14. Cf. J. Courts, « The Authority of Jesus and the Twelve in St. Mark’s Gospel », 
Journal of Theological Studies, 8, (1957), pp. 111-118 ; K. G. REPLOH, Markus-Lehrer der 
Gemeinde Stuttgarter biblische Monagraphien, Vol. 9 ; Stuttgart : Katholisches Bibelwerk, 
1969, pp. 43-58 ; K. Srock Boten aus dem Mit-Ihm-Sein. Das Verhältnis zwischen Jesus 
und den Zwôlf nach Markus. Analecta Biblica, Vol. 70 ; Rome : Biblical Institute Press, 
1975 ; G. SCHMAHL, « Die Berufung der Zwôlf im Markusevangelium », Trierer theologis- 
che Zeitschrift 81 (1972), pp. 203-313 ; R. PESCH, Das Markusevangelium, 1. Teil, Herders 
theologischer Kommentar zum Neuen Testament, I / 1 ; Freiburg : Herder, 1976, pp. 202- 
209, 325-332 (documentation). 

15. Voir K. KERTELGE, Die Function der ‘Zwülf im Markusevangelium, Trierer theolo- 
gische Zeitschrift, 78, (1969), p. 193-206. 
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donné aux Douze de chasser les démons et de guérir est 
complètement négligé par l’articulation théologique de la « suc- 
cession apostolique ». Bien plus, selon Marc, ce ne sont pas 
seulement les Douze qui prêchent (keryssein), mais aussi Jean 
le Baptiste (1,4.7), ceux qui sont guéris (1,45 ; 5,20) ou les 
témoins de guérison (7,36) et la communauté post-pascale dans 
sa totalité (13,10 ; 14,9). Qui plus est, l’acte de prédication des 
Douze s'adresse à Israël. Comme, contrairement à Matthieu 
(Mt 28,16-20) Marc ne connaît pas l'envoi post-pascal des 
Douze en mission universelle, l’on pourrait conclure que Marc 
limite délibérément la prédication des Douze à la Galilée. 
Enfin Marc (en 3,13-19 et 6,6b-13) ne met pas l’accent sur le 
fait que les Douze doivent être comme Jésus mais exigent que, 
en tant que disciples de Jésus, les Douze fassent ce que Jésus a 
fait. Selon Marc, Jésus est le maître par excellence, qui exerce 
une grande autorité sur les démons et qui a le pouvoir de 
guérir. Son pouvoir est rendu manifeste par les exorcismes et 
les guérisons miraculeuses qu’il opère. Si Marc conçoit les 
Douze comme successeurs fonctionnels de Jésus, c’est ni plus 
ni moins que tous les autres disciples et ce n’est pas en tant 
qu'êtres masculins qu’ils poursuivent la mission de Jésus mais 
en tant qu'ayant pouvoir de prêcher, de chasser les démons et 
de guérir. 


Il est également important que Marc ne fasse pas de distinc- 
tion entre les Douze et les disciples mais bien plutôt les 
identifie les uns aux autres 16. La comparaison d’une part de 
Me 11,11 avec Mec 11,14, et d’autre part de Mc 14,12-14 avec 
Me 14,17 laisse à penser que ces deux groupes se chevauchent. 
Mc 14,10 n'offre pas une base textuelle suffisante pour que l’on 
puisse faire une distinction claire et nette entre les Douze et les 
disciples : on ne peut en effet maintenir une telle séparation 
dans les passages subséquents (Mc 6,35-44 ; 7,17 ; 9,28 ; 
10,10). Dans la mesure où Marc ne met pas l’accent sur le 
caractère apostolique des Douze, même s'il en est conscient 
(3,14 et 6,30), il ne s'intéresse manifestement pas au fondement 
théologique du ministère apostolique. Pour lui les Douze sont 
d’abord des disciples et il ne leur attribue aucune fonction 


16. Contre K. Srock, Boten aus dem Mit-1Hm-Sein, qui assigne aux Douze une fonction 
spéciale, à savoir représenter Jésus et continuer son œuvre. Cf, cependant K.G. REPLOH 


Markus, p. 47s qui soutient que les Douze sont inclus parmi les disciples. Ils n'ont pas de … 


fonction spéciale distincte des disciples mais ils sont à l'origine et le commencement de 
l'Eglise toute entière, 
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particulière, aucune mission autre que celle de disciples. Selon 
Marc, la mission des Douze de faire ce que Jésus a fait, n’est 
pas réservée aux Douze mais c’est la tâche de tous les disciples. 


En conséquence la seconde partie de l'Evangile souligne 
avec insistance que les disciples doivent souffrir de la même 
| manière que Jésus a eu à souffrir des conséquences de sa 
prédication et de sa mission. L’itinéraire de Jésus l’a conduit à 
souffrir et à mourir ; il en est de même pour le véritable 
disciple. Chaque annonce de la Passion est accompagnée d’une 
déclaration insistant sur le fait qu’il n’est pas possible d’être 
disciple sans assumer la souffrance qui s’en suit. Et pourtant, 
constamment, les Douze montrent, par la bouche de Pierre, 
leur principal porte-parole, qu’ils ne comprennent pas et même 
qu’ils repoussent l’insistance de Jésus sur la souffrance qu’im- 
plique la condition de disciple. 


Les Douze appelés à « être avec lui » (Mc 3,14) abandonnent 
Jésus à l’heure de la souffrance (14,50) et Pierre le renie trois 
fois (14,66-72). On ne les retrouve ni au pied de la croix de 
Jésus ni à sa mise au tombeau et il n’est pas certain qu’ils aient 
reçu le message de la résurrection (16,7.8). En net contraste 
avec les douze disciples, les disciples femmes qui ont suivi Jésus 
de la Galilée à Jérusalem (cf 15,40ss) sont restées fidèles 
jusqu’à la fin. 

D’après Marc ce sont les disciples femmes qui se sont 
révélées comme vrais disciples de Jésus, non les Douze. Les 
femmes ne se sont pas bornées à accompagner Jésus sur le 
chemin de la souffrance et de la mort, elles font ce qu'il était 
venu faire, servir (diakonein 10,42-45 et 15,41). Alors que les 
douze disciples sont incapables de comprendre et d’accepter 
l’enseignement de Jésus comme quoi il doit souffrir, c’est une 
femme qui montre qu’elle en a perçu le sens et elle agit en 
conséquence (14,3-9). Selon Marc, son acte est la cause immé- 
diate de la trahison de Jésus par l’un des Douze (14,10ss). Ce 
contraste entre les Douze et les disciples femmes laisse enten- 
dre que dans l'Eglise de Marc les femmes apostoliques pas- 
saient pour avoir été les disciples exemplaires de Jésus et 
avaient leur place parmi les dirigeants du mouvement de Jésus 
en Palestine 17. Dans la perspective théologique de Marc, les 


17. Cf. P. J. ACHTMEIER Mark. Proclamation Commentary, Philadelphia, Fortress, 1975, 
p. 92-100. 
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disciples femmes sont les successeurs fonctionnels de Jésus et 
elles poursuivent la mission et le ministère de Jésus dans la 
« nouvelle famille » de Dieu. 


L'ACCENT THÉOLOGIQUE DE LUC 


Etant donné que c’est l’ensemble Luc/Actes qui a forgé 
notre compréhension théologique et notre représentation histo- 
rique des débuts du Christianisme primitif, l'identification 
qu’ils font des Douze avec les apôtres a fortement influencé la 
compréhension que les chrétiens ont d’eux-mêmes tant du 
point de vue théologique qu’historique. Cependant la rédaction 
lucanienne envisage toujours le cercle des Douze comme 
faisant partie de l’époque de Jésus et des tous premiers débuts 
du mouvement chrétien. La légitimité des Douze se fonde sur 
le fait qu’ils ont accompagné Jésus et été témoins de la 
résurrection. Ils ont des fonctions eschatologique (Q) et histori- 
que (Marc) particulières vis-à-vis d'Israël. 


On peut discuter sur le point de savoir si Ac 1,21ss fait du 
caractère masculin une condition première dans le remplace- 
ment de l’un des Douze 18. D’après Luc, la place de Judas peut 
être occupée par «l’un des hommes (aner) qui nous ont 
accompagnés tout le temps que le Seigneur Jésus a parcouru le 
pays avec nous, à partir du moment où Jean l’a baptisé 
jusqu’au jour où il a été élevé. » Ainsi, selon Luc, seul l’un des 
disciples de Jésus qui depuis la première heure accompagnaient 
les Onze comme témoins de la résurrection, pouvait remplacer 
Judas, l’un des Douze. Cependant l’on ne sait pas de façon 
claire si (aner) est utilisé en 1,21 en un sens générique gramma- 
ticalement parlant, ou spécifique, puisque les Actes usent 
souvent de l’appellation « homme, frères » (1,16 ; 2,29 ; 2,37 ; 
12:5013,156 4326884 15,71018,:;.221:62;28.17} engins 
générique inclusif pour s'adresser à la communauté tout entiè- 
re, même lorsque des femmes sont présentes (cf 1,14 et 1,16). 


L’on pourrait soutenir à l’inverse qu’en raison de sa compré- 
hension théologique des Douze, Luc maintient que seul l’un 


18. Pour Actes 1, 15-26, voir E. HAENCHEN The Actes of the Aposteles Philadelphia, 
Westminster, 1971, p. 157-165 (documentation). 
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des hommes qui ont suivi Jésus peut être élu afin de devenir 
l’un des Douze : Le 8,1-3 fait en effet clairement la distinction 
entre les femmes qui ont suivi Jésus et les Douze. A la 
différence de sa source marcienne, Luc indique que les femmes 
disciples servent Jésus et les Douze. Il précise ainsi leur service 
(diakonein) dans la mesure où il spécifie que les disciples 
femmes les servaient — les, c’est-à-dire Jésus et les Douze -— en 
les aidant de leurs biens. De même que des femmes riches 
accordaient leur patronage aux efforts missionnaires Juifs, de 
même, selon Luc, de riches chrétiennes soutenaient le minis- 
tère de Jésus et des douze apôtres. Luc semble donc limiter le 
rôle de direction des femmes (leadership) dans le mouvement 
missionnaire chrétien à celui de bienfaitrices 1°. 


Cependant Luc / Actes écarte l’idée selon laquelle les Douze 
auraient pu nommer une lignée de successeurs, la perspective 
théologique de Luc n’assignant qu’une fonction très limitée aux 
douze apôtres. Les Douze sont mentionnés pour la dernière 
fois dans Ac 6,2ss, puis disparaissent totalement après le 
chapître 15. Il est, de plus, curieux que la plupart des passages 
des Actes ne parlent que de l’œuvre de l’un d’entre eux, Pierre. 
Luc / Actes ne caractérise pas les Douze comme missionnaires 
et il y a peu d'indices dans les Actes qu’ils aient exercé la 
moindre activité hors Jérusalem. Dans les Actes, c’est Paul, 
qui n’est pas l’un des Douze, l’apôtre par excellence. 


Luc sait également que les Douze n'étaient pas les ministres 
locaux officiels de l’Eglise de Jérusalem non plus que d’aucune 
autre Eglise. Selon Paul et les Actes, la direction de l'Eglise de 
Jérusalem était sans conteste aux mains de Jacques, frère du 
Seigneur, qui n’était pas l’un des Douze. Bien plus, les Douze 
n’ont pas été remplacés quand ils sont morts (cf Ac 12,2). Les 
Douze apôtres n’ont pas eu de successeurs. Ainsi il est mani- 
feste que Luc ne reconnaît aux Douze qu’une fonction très 
limitée aux origines des mouvements chrétiens. Leur importan- 
ce, semble bien se borner au tout début de l'Eglise et à sa 
relation au peuple élu d'Israël. 


19. Pour une interprétation différente voir H. CONZELMANN, The Theology of Saint 
Luke London, Faber and Faber, 1961, p. 47 n. 1 : « Des traits de la communauté primitive 
ont naturellement été projetés rétroactivement. De même que les hommes qui ont suivi 
Jésus sont transformés en apôtres, de même les femmes qui ont suivi Jésus sont transformées 
en diaconesses (v. 3) ». F. DANKER Jesus and the New Age (rev. éd.). Philadelphia 
Fortress, 1988, p. 172 souligne aussi que les femmes doivent « être comprises dans la 
catégorie des ‘bienfaiteurs’ qui étaient fort estimés dans la société méditerranéenne... » 
mais il ne réfléchit pas aux tendances rédactionnelles de Luc. 
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A la suite de Marc, Luc semble historiciser la fonction 
eschatologique et symbolique que les Douze avaient vis-à-vis 
d'Israël dans sa tradition. Il limite leur activité à la mission au 
sein d'Israël. A partir du moment où la mission vers les païens 
commence, les douze disparaissent de la scène de l'Histoire. 
Les anciens et les évêques dans les Actes ne sont pas compris 
comme successeurs des Douze 2. Ils sont soit nommés par Paul 
et Barnabé (14,23), soit directement appelés par l'Esprit Saint 
(Ac 20,28). 


En conclusion il faut souligner que selon Luc / Actes la 
fonction historique et symbolique des Douze ne s’est pas 
perpétuée dans les ministères de l'Eglise. Leur fonction symbo- 
lico-eschatologique et historico-missionnaire vis-à-vis d'Israël, 
pas plus que leur fonction de témoins directs du ministère et de 
la résurrection de Jésus, ne sont constitutives du ministère de 
l'Eglise. Quand bien même Luc aurait estimé indispensable 
que le remplaçant de Judas fût un disciple homme ayant suivi le 
Jésus historique, cela n’impliquerait nullement que l’apparte- 
nance au sexe masculin soit une condition essentielle au minis- 
tère ordonné dans l'Eglise, étant donné que Luc n’envisage 
aucune « succession apostolique » aux Douze. La question 
historico-théologique en jeu n’est donc pas de savoir si des 
femmes peuvent être nommées comme successeurs des apôtres, 
parce que Jésus n’a appelé aucun disciple femme à être 
membre du cercle des Douze. Le problème théologique actuel 
est plutôt de savoir si la construction théologique de la « succes- 
sion apostolique » peut être maintenue aujourd’hui, alors qu'il 
est reconnu historiquement que les douze apôtres n’ont eu 
aucun successeurs. 


Elisabeth SCHÜSSLER FIORENZA. 
Harvard Divinity School. 

traduction à partir de l'américain: 
Jacqueline Babut et France Beydon. 


20. R.E. BROWN Priest and Bishop, New York, Paulist Press, 1970, p. 51-59 ; R. ScH- 
NACKENBURG « Lukas als Zeuge verschiedener Gemeindestrukturen », Bibel und Leben 12 
(1971), p. 232-247. 


A TEMPS NOUVEAU, 
NOUVELLES QUESTIONS 
Luc 10, 38-42 


De toutes les interprétations de cette péricope que j'ai pu 
lire, aucune ne m'’a pleinement satisfaite. Aucune ne me paraît 
avoir prêté une attention suffisamment sérieuse au fait que 
deux femmes soient ici mises en scène, l’une s’opposant à 
l’autre. 


C’est bien le cas lorsqu’on voit seulement en Marie la figure 
de la vie contemplative et en Marthe celle de la vie active !. 
C’est également vrai lorsqu'on tire pour unique leçon de ce 
récit l'affirmation de la priorité de la Parole sur le service 2. Si 
l'intérêt de la péricope se réduisait à cela, la leçon vaudrait 
pour tous, hommes y compris, alors en ce cas pourquoi un 
arbitrage de Jésus entre deux femmes ? 


Faut-il se contenter de penser que Luc « ait retenu le fait 
parce qu'il aime faire intervenir des femmes » ? De là à 
conclure qu’en ce récit « seule la conclusion compte », 3 il n’y a 


qu’un pas, que pour ma part je ne puis franchir. 


| Chacun de nous aborde un texte avec une sensibilité qui est 

| largement le fruit de sa culture et de son expérience propre — 
donc avec ses questions. Il n’y a pas de lecture neutre. La 
remarque d’une sémioticienne, Olivette Genest est intéressante 
à cet égard. Dans sa conclusion aux études que le groupe 
ASTER a fait récemment paraître sous le titre « De Jésus et 
des femmes », elle reconnaît que l’attention que son groupe a 
porté aux rôles et aux fonctions des femmes dans des passages 
abordés sans aucune visée féministe, était marquée et affinée 


1. cf Jean-Robert GNAEGI, Ambition ou Service, l'Evangile en actions, Editions du 
Moulin, Aubonne, 1987. p. 42. 

2. comme le fait Joseph FITZMYER dans son Introduction à l'Evangile de Luc (Anchor 
Bible 28 A) New-York. 1985, Doubleday. 

3. Beda RIGAUX, Témoignage de l'Evangile de Luc, Bruges-Paris Ed, Desclée de 
Brouwer, 1970. p. 208s. 
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par les questions posées par les féministes au cours de ces 
dernières années #. 


La lecture de Luc 10,38-42 que je propose n’est donc pas 
neutre. Elle se veut au service d’une herméneutique critique 
féministe, en ce sens qu’elle tente de répondre à une interroga- 
tion face à ce texte née de mon expérience de femme solidaire 
de toutes les femmes d’hier et d’aujourd’hui confinées dans des 
rôles définis pour elles par des hommes. 


Pour commencer, j'ai pris au sérieux ce qui se passait entre 
ces deux femmes nommées Marthe et Marie, ce qui se passait 
entre chacune d’elles et Jésus ; j’ai pris au sérieux l’inquiétude 
autant que l’agitation de Marthe. Comment se situe-t-elle par 
rapport à Marie, qu'est ce qui fait exactement l’objet de sa 
plainte ? 


Que livre le texte à ce sujet ? 


Comme ils étaient en route, il entra dans un village et une 
femme du nom de Marthe l’accueillit dans sa maison (v. 38) 


A peine mentionnés, les disciples (« ils ») disparaissent du 
récit ; l'important est de noter que cela se passe « en chemin ». 
Jésus (« il ») entre dans un village dont Luc ne prend pas la 
peine de rapporter le nom mais qui est sur cette route et 
jalonne ce cheminement dont on sait dans le contexte lucanien 
qu’il mène à Jérusalem et à la Passion (Lc 4,30 ; 9,51.53.57 ; 
13,38:;:17%:M2:19,28;; 22/22); 


A la fin du verset, sont face à face Jésus, et Marthe qui 
l’accueille. Luc utilise le même verbe pour dire que Zachée 
« accueille » Jésus (Lc 19,6) dans sa demeure, ou pour dire 
dans les Actes que Jason reçoit Paul et Silas chez lui (Ac 17,7). 
Marthe a choisi le rôle d’hôtesse ; sa qualité de propriétaire le 
lui permet. Son programme est : accueillir Jésus dans sa 
maison. 


Et elle avait une sœur appelée Marie, laquelle s'étant assise 
aux pieds du Seigneur, écoutait sa parole (v. 39). 


4. Olivette GENEST in De Jésus et des femmes, Lectures sémiotiques, A. Chené, 
P, Daviau, M. Dumais, O. Genest, C. Legaré, L. Milot, J.P. Michaud, R. Rivard, 
J.Y, Thériault, W. Vogels. Recherches, Nouvelle série 14, Bellarmin/Cerf, Montréal/Paris, 
1987. p. 190. 


A TEMPS NOUVEAU, NOUVELLES QUESTIONS 27 


Apparaît au verset suivant un autre acteur défini par rapport 
à Marthe ; littéralement « à Marthe était une sœur » : Marthe 
la posséderait-elle comme sa maison ? Non, car cette sœur a un 
nom, Marie, elle est donc reconnue dans le texte comme 
personne et elle aussi prend une décision et choisit un program- 
me. « S’étant assise aux pieds du Seigneur »….. : le participe 
aoriste marque sa décision ; .… « elle écoutait » : l’imparfait 
marque qu’il s’ensuit une action durable ; le programme se 
déroule. 

Or Marthe s'affairait a un service comportant beaucoup de 
choses (v. 40a). 


Ceci semble faire partie du programme d’accueil de Marthe. 
Il n’y a pas d’imcompatibilité ni d’interférence entre les pro- 
grammes respectifs de Marthe et Marie. 


Survenant, elle dit : « Seigneur, cela ne te fait rien que ma 
sœur me laisse seule pour servir ? Dis-lui donc de m'aider. » 
(v. 40) 

Son rôle semble soudain trop lourd à Marthe du fait que 
Marie a fait un choix qu’elle n’avait visiblement pas prévu. Ici 
Marthe oppose SON programme à celui de Marie et veut que 
le Seigneur s’allie à elle, Marthe, contre Marie, pour que Marie 
renonce à son propre programme et se subordonne au sien. 


Remarquons que Marthe veut ignorer complètement dans sa 
demande le programme de sa sœur ; elle n’évalue l’agir de 
Marie que par rapport à elle-même. De plus elle préjuge de la 
décision du Seigneur, n’imaginant pas un instant que la volonté 
de ce dernier puisse ne pas être conforme à la sienne. 


Le Seigneur lui répondit : « Marthe, Marthe, tu t’inquiètes 
et tu t’agites pour beaucoup de choses (v. 41) mais une seule 
est nécessaire, Marie en effet a choisi la bonne part qui ne lui 
sera pas Ôtée. (v. 42) 


La réponse du Seigneur, autrement dit la sanction du litige, 
n’est pas ce que Marthe escomptait. Le Seigneur ne s’adresse 
pas à Marie mais à Marthe. Le reproche de Marthe se retourne 
contre elle. « Tu t’inquiètes » : le verbe est celui que Luc 
emploie en son évangile (Le 12,25.26) pour exhorter les chré- 
tiens à vivre avec le Royaume pour horizon au lieu de s’inquié- 
ter des conditions matérielles de vie, et de se laisser barrer 
l'horizon par des soucis qui sont le lot commun de tous les 
hommes et des païens entre autres. 
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La critique du Seigneur ne porte pas sur le service lui-même 
mais sur l’état d'esprit de Marthe et sur le « beaucoup de 
choses ». Cette seule chose nécessaire qui est la part que Marie 
a choisie et que Marthe lui conteste, c’est l’écoute de la Parole 
aux pieds du Maître. 


La sentence du Maître — « elle ne lui sera point ôtée » 
(v. 42 b) — indique bien qu’il y a débat. Pour préciser de quel 
débat il s’agit, l’approche historico-critique semble ici tout 
indiquée. 


UNE PRATIQUE DE JÉSUS ? 


L'expression employée par Luc pour décrire l'attitude de 
Marie assise aux pieds du maître caractérise le geste par 
excellence du disciple. (Lc 8,35 ; Ac 22,3). Ch. l’Eplattenier 
voit ici en Marie le modèle du vrai disciple, caractérisé par 
l'écoute attentive de la parole du Seigneur. Il souligne la 
nouveauté radicale de l’épisode qui fait de Marie une disciple 
aux pieds du Maître, ce qui va à l’encontre d’une pratique 
d’exclusion socioreligieuse très ancrée dans la société juive du 
temps de Jésus. L’äccent est ainsi mis sur la souveraine liberté 
de Jésus. Mais l’auteur n’étudie pas l’impact de cette liberté sur 
celle de Marie, et l’on ne sait toujours pas pourquoi ce sont 
deux femmes qui sont ici mises en scène *. 


Par ailleurs le fait que l’incident rapporté par Luc corres- 
ponde à une pratique effective de Jésus demeure aujourd’hui 
encore débattu. Pour J. R. Gnaegi 6, le problème n’a pu se 
poser qu’en Diaspora, en milieu hellénistique et non du temps 
de Jésus, les mœurs juives n’autorisant pas une femme à 
accueillir un homme surtout hors de la présence d’un homme 
de leur famille, et encore moins à s’asseoir aux pieds d’un 
maître. 


Mais pourquoi nier cette possibilité d'innovation subversive 
de Jésus accueillant des femmes comme disciples, alors que 
l’on admet en général fort bien qu’il ait pu agir en rupture avec 
les interprétations légalistes de la Loi lorsqu'il le jugeait bon ? 


te Charles L'EPLATTENIER, Lecture de l'Evangile de Luc, Paris, Desclée, 1982. p. 
6. J. R. GNAEGI, op. cit. p. 41. 
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lui qui mangeait avec les pécheurs, les péagers entre autres, et 
qui guérissait, à l’occasion, les jours de sabbat. Lui qui accueil- 
lait les pécheresses ou les femmes réputées impures et se 
laissait toucher par elles ! 


Remarquons de plus que Luc indique que les femmes qui 
suivaient Jésus étaient déjà sinon des hors la loi, du moins des 
marginales, anciennes pécheresses, ex-malades, ex-possédées 
(Lc 8,1-3). 

Ou bien Luc invente ces détails pour rendre plausible le 
comportement de Jésus en milieu palestinien — mais des 
lecteurs hellénistiques destinataires de l’œuvre lucanienne s’en 
seraient-ils choqués ? — ou bien, ce qui me semble plus 
probable, ce détail est exact et explique précisément que Jésus 
ait pu accueillir de telles femmes sans avoir immédiatement 
affaire à leurs responsables légaux mâles. 


UN PROBLÈME AU TEMPS DE LA RÉDACTION 
DE L'ÉVANGILE DE LUC ? 


L'existence de cette péricope chez Luc témoigne de ce qu’au 
temps où il rédige son évangile dans les dernières décennies du 
premier siècle, la question du rôle des femmes dans l'Eglise 
était débattue et des résistances se faisaient sentir. L'on en est 
alors à la troisième génération de chrétiens et, compte tenu des 
besoins de l’Eglise et de la diffusion de l'Evangile, des ministè- 
res diversifiés commencent à apparaître au moins de facto et à 
s'organiser, même s'ils ne sont pas encore institutionnalisés 
(cf Le 1,2 ; Ac 6,2). 

Il est vraisemblable qu’à cette époque le débat ne porte pas 
Sur la possibilité pour des femmes d’écouter la Parole et d’être 
disciple, car cette possibilité semble considérée comme acquise, 
notamment dans les Actes où l’on voit Lydie fonder à Philippes 
une église de maison (Ac 16,14s.) où les filles de Philippe sont 
mentionnées comme prophétesses (Ac 21,8s.), où Priscille 
avec son mari Aguilas, parfait la formation théologique du 
savant Apollos (Ac 18,26). De même Phoebé occupe une 
Charge en son église locale (Ro 16,3). II faut croire qu’une telle 
ouverture aux femmes avait été perçue par l'Eglise primitive 
comme conforme à l’esprit de l'Evangile, sinon même héritée 
de la pratique de Jésus en personne. 
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Puisqu’au temps de la rédaction lucanienne, le débat porte 
visiblement sur la Parole mais pas sur l’écoute de la Parole, l’on 
peut raisonnablement faire l’hypothèse que ce qui est contesté 
c’est l’accès des femmes au ministère de la Parole. De sérieuses 
résistances se faisant sentir ainsi qu’une tendance à cantonner 
les femmes dans les rôles de diaconie, Luc se baserait alors sur 
une pratique libératrice de Jésus accueillant des disciples fem- 
mes, pour fonder et légitimer l’accès des femmes au ministère. 
de la Parole. 


POURQUOI DEUX FEMMES EN CE DÉBAT ? 


Pourquoi sur un point où les premiers à contester ce droit 
aux femmes devraient logiquement être des hommes, Luc 
met-il en scène deux femmes ? C’est sans doute que le conflit 
de rôles divise non seulement les hommes d’avec les femmes, 
mais encore les femmes entre elles. | 


Revenons un instant sur les comportements respectifs de 
Marthe et Marie. Aucune des deux n’a hésité : l’une, Marthe a] 
choisi un programme qui correspond à un rôle qui n’est que 
rarement contesté à une femme : l’accueil et le service à table. 
Lorsqu'elle demande au Seigneur une parole, ce n’est pas pour 
l’écouter, mais pour faire pression sur sa sœur, appuyer son 
propre choix et sa propre parole. Face à Jésus Marthe n’ima- 
gine ni pour elle ni pour sa sœur autre chose que ce qu ’elle 
connait déjà, les fonctions domestiques. 


L’autre femme, Marie, face à Jésus, sent qu’elle peut et doit 
faire autre chose. Elle se laisse inventer par la Parole. Elle est 
ainsi libre pour servir en plénitude. 


Si le débat a lieu entre deux femmes, c’est parce qu’il n’y a 
pas là qu’un conflit de rôles masculin/féminin. Pour pouvoir! 
lutter contre l’oppression dont on est victime, il faut d’abor 
que la victime en ait pris conscience. Marthe n’a pas conscience] 
de travailler dans le sens d’une oppression séculaire à l’encontr 
des femmes en voulant imposer dans l’entourage du Maître la 
conception de rôles sexuellement différenciés qu’elle a reçue 
de la société dont elle fait partie. 


Une telle attitude est courante. A l’époque où il fut interdit 


A TEMPS NOUVEAU, NOUVELLES QUESTIONS 2e 


en Chine de bander les pieds des filles, les belle-mères chinoises 
exigeaient souvent que les pieds des petites filles de leur bru 
fussent bandés comme avaient été les leurs. De même ceux et 
celles qui luttent aujourd’hui contre l’excision et l’infibulation 
des filles, se heurtent souvent à la résistance des mères qui 
veulent que soit perpétuée une coutume dont elles ont elles- 
mêmes parfois grandement souffert. Ceci dit sans vouloir 
préjuger de la complexité de la question. 


Trois facteurs entre autres ont donc contribué à perpétuer 
pour des siècles la situation faite peu à peu à la femme dans les 
communautés chrétiennes : 


e D'abord la tendance des chrétiens mâles à contester aux 
femmes le libre accès à tous les ministères et en particulier au 
ministère de la Parole. 


e Ensuite le fait que parmi les chrétiennes, certaines ne 
conçoivent pas pour elles-mêmes d’autre rôle que celui qui leur 
est traditionnellement assigné par les hommes. Il y a ainsi 
auto-oppression dans la mesure où il ne s’agit pas de leur part 
d’un choix conscient et libre. 


e Enfin un certain nombre de ces chrétiennes veulent de 
surcroît imposer à leur consœurs leur propre conception exclu- 
sive du rôle féminin. C’est le cas de Marthe. 


Pour conclure, il est légitime de se demander si une lecture 
de type politique n’aboutirait pas à des conclusions semblables. 
Le seul auteur qui à notre connaissance ait pratiqué ce type 
d’exégèse sur cette péricope, en conclut que Jésus y proclame 
l'égalité de l’homme et de la femme, cette égalité étant « la 
visée ultime de l’action révolutionnaire à laquelle nous convie 
l'Evangile ». 7 


Si quelqu'un est en quête d'égalité dans ce récit, c’est bien 
Marthe ; mais l'égalité qu’elle revendique avec sa sœur ressem- 
Able à l'alignement de cette dernière. La réponse de Jésus 
indique clairement qu'il s’agit non d'égalité à revendiquer mais 
à de liberté à vivre. 

Dès lors les rôles peuvent être ouverts : ils ne sont plus 
affaire de sexe, de race ou de statut social. L’on constate dans 


7. Giorgio GirARDET, Lecture Politique de l'Evangile de Luc, Bruxelles, Ed. 
Vie ouvrière, 1978, p. 133-138. 
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l’évangile de Luc que les disciples hommes sont exhortés à se 
faire serviteurs (Le 22,24-27). Des chrétiens aussi doués pour la 
Parole qu’emplis d’Esprit Saint, tels les Hellénistes Etienne et 
Philippe, vont selon Ac 6,2s. accepter la charge de diacres et 
seront chargés du service des tables et de la répartition de 
l’aide aux veuves ; ce qui n’empêchera pas Philippe d’évangéli- 
ser (Ac 8,26-40). 


Quant aux femmes nous avons déjà signalé qu’elles pourront 
être à l’origine d’une église de maison. Nous avons cité Lydie. 
L'on peut y ajouter Priscilla. Paul en Philippiens 4,2s., comp- 
tera deux femmes, Evodie et Syntiche au nombre de ses 
collaborateurs (sunergos). 


Marie, elle, sera ministre de la Parole et cette part ne lui sera 
point Ôtée. 


France BEYDON 
Chartres 


LA MÈRE DE JÉSUS 
DANS LE 4 ÉVANGILE : 
DE LA LIGNÉE DES FEMMES-DISCIPLES ? 


Marie au gré de nos sensibilités et de nos études de textes, au 
gré de nos traditions et de nos « allergies protestantes » à toute 
mariologie !, perçue comme ne pouvant que dévier en mariola- 
trie, mais quelquefois aussi, Marie et notre sympathie pour une 
femme choisie entre toutes pour que par son corps mürisse et 
surgisse le corps du Fils/Parole/Salut offert à tous. 


Marie des scènes d’Annonciation et de Nativité que propo- 
sent en abondance les artistes ; et Marie à la Croix, et Marie en 
pieta de toutes douleurs ; Marie aussi en son Assomption au 
ciel. 


Marie mère de Jésus et même mère de Dieu, selon la 
doctrine officielle de l'Eglise depuis le Concile d’Ephèse en 
451. 


Cette remarquable présence ne saurait cependant effacer la 
présence d’autres femmes dans les évangiles, certaines dont 
nous sont donnés les noms, telles celles présentes — à distance — 
lors de la Passion et de la Résurrection de Jésus, telles Marthe 
et Marie de Béthanie, telle Elisabeth, mère de Jean-Baptiste et 
cousine de la mère de Jésus, telle Anne la prophétesse, telle 
Marie-Madeleine ; d’autres sont connues par le nom de leur 
pays d’origine ou de leur père ou de ce qui est devenu central 
dans leur rencontre avec Jésus, ainsi la Samaritaine, la Syro- 
phénicienne, la veuve de Naïn, la fille de Jaïrus, la femme 
souffrant d’une perte de sang, la femme adultère, la femme 
courbée. 


1. À moins que, comme nous y invite André DUMAS, nous n’acceptions désormais de 
parler de « marialité », en une compréhension et une écoute renouvelées de ce qu’il en est 
de Marie dans la Bible. A. et F. DUMAS, Marie de Nazareth, Genève, Labor et Fides, 1989. 
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A lire les évangiles, nous-côtoyons donc à peu près autant de 
femmes que d'hommes à l’entour de Jésus, mais pas aux 
mêmes places d’autorité, de hiérarchie. À moins que nos 
traditions d’Eglise nous aient trompés ? Car seule Marie, dans 
la Tradition de l'Eglise catholique romaine au moins, a une 
place absolument prééminente à côté de Jésus. C’est à elle, la 
mère de Jésus, que nous consacrons ces lignes, en une recher- 
che qui se situe à la croisée de plusieurs courants de la 
théologie contemporaine : 

— le magistère de l’Eglise catholique romaine, qui s’est 
orienté vers une remise en valeur de la figure de Marie, 
notamment par la promulgation et la célébration d’une année 
mariale (25 mars 1987-15 août 1988) et, accompagnant cet 
événement, par la « Lettre encyclique Redemptoris Mater du 
souverain Pontife Jean-Paul II sur la Bienheureuse Vierge 
Marie dans la vie de l'Eglise en marche » du 25 mars 1987. 

— la «théologie féministe » qui tente de restituer aux 
femmes leur place, leur rôle, leur importance dans les premiè- 
res communautés chrétiennes et donc dans les Eglises d’au- 
jourd’hui, par une étude des contextes historiques permettant 
une reconstitution probable de la patriarcalisation progressive 
des institutions ecclésiales. Il s’agit d'appliquer au fonctionne- 
ment des Eglises et à la lecture biblique cette exigence qui a 
animé les mouvements et luttes féministes des dernières décen- 
nies : que les femmes soient reconnues comme en le récit des 
origines, égales des hommes : « homme et femme il le créa. » 
(Gn 1,27). 


Nous limiterons notre étude à l’évangile de Jean. Dans 
l'abondance des travaux sur l’évangile de Jean, sur les femmes 
des évangiles, et plus encore sur Marie, nous avons sélectionné 
quelques ouvrages de référence que nous citerons de manière. 
privilégiée ?. 


2. Bibliographie sommaire : 
Elisabeth SCHUSSLER FIORENZA, « En mémoire d'elle », Paris, Cerf, 1986. 
Raymond E. BROWN, « La communauté du disciple bien-aimé », Paris, Cerf, 1983. 
Marcel DUMAIS et collectif ASTER, « De Jésus et des femmes — Lectures sémiotiques, 
suivies d’une entrevue avec A.J. GREIMAS ». Recherches, Nouvelle série 14, Montréal, 
Paris, Bellarmin/Cerf. 1987. ; 
Jean-Paul IT « Lettre encyclique Redemptoris Mater, sur la Bienheureuse Vierge 
Marie dans la vie de l'Eglise en marche », Paris, Cerf, 1987. | 
Aristide SERRA, « Marie à Cana, Marie près de la Croix », Paris, Cerf, « Pour lire la 
Bible », n° 64, 1983. 3 É 
Françoise DOLTO, « L'Evangile au risque de la psychanalyse », tome I, Paris, Seuil, n° 
III, 1977, 
France QUÉRÉ, « Les femmes de l'évangile », Paris, Cerf, 1982. 
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L’évangile de Jean est ponctué de sept récits mettant en 
scène Jésus et des femmes * : 


(1) Jn 2,1-12 : le premier signe (aux noces de Cana). 
(2) Jn 4,1-42 : l'entretien avec la Samaritaine. 

(3) Jn 8,1-11 : la femme adultère. 

(4) Jn 11,1-54 : Jésus rend la vie à un mort (Lazare). 
(5) Jn 12,1-11 : l’onction de Béthanie. 

(6) Jn 19,16-30 : l'exécution et la mort de Jésus. 

(7) Jn 20,11-18 : Marie de Magdala voit le Seigneur. 


Dans deux de ces récits, (1) et (6), il s’agit de Jésus et de sa 
mère ; le nom de celle-ci n’est pas cité, elle est appelée par 
l’évangéliste «la mère de Jésus » (Jn 2,1.3), «sa mère » 
(Jn 2,5.12 ; 19,25.26), et, dans la bouche de Jésus « femme » 
(Jn 2,4; 19,26), « ta mère » (Jn 19,27). Plus que tous les 
autres, ces deux récits évangéliques ont contribué, dans une 
tradition théologique qui va d’Origène à Saint-Ephrem, Saint- 
Ambroise, Duns Scott, à élaborer une interprétation qui situe, 
dans l’histoire du salut, Marie à part de toute figure des 
évangiles et même de la Bible, et qui aboutit aux dogmes 
récents de l’Immaculée Conception de Marie (1854), et de son 
Assomption (1950). 


Voici d’abord quelques considérations sur la place en général 
des femmes dans l’évangile de Jean. 

Les recherches de R.E. Brown, reprises sur ce point précis et 
développées par E. Schüssler Fiorenza, ainsi que les études du 
4 groupe Aster, montrent que les rencontres de Jésus avec des 

} femmes se situent à des moments clés du ministère de Jésus : 
« Bien que les femmes mentionnées dans le quatrième évangile 
soient des modèles de disciples pour les femmes aussi bien que 
pour les hommes, il est néanmoins stupéfiant que l’évangéliste 
donne aux femmes une place aussi importante dans le récit. » 4. 
Des comparaisons de récits de rencontres de Jésus avec des 
femmes et de récits de rencontres de Jésus avec des hommes 
sont éclairantes à ce sujet : 


— Jn 2,1-12 (1) et Jn 12,1-11 (5) : des femmes, la mère de 
Jésus et Marie de Béthanie, sont présentes au début et à la fin 
du ministère public de Jésus. 


3. Les titres des péricopes sont ceux de la T.O.B., avec quelquefois une précision de 
notre part entre parenthèse, De plus nous avons numéroté ces séquences de (1) à (7). 
4, E. SCHUSSLER FIORENZA, op. cité, p. 453. 
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— Jn 4,1-42 (2) et Jn 1,47-50 : comme Nathanaël, la Samari- 
taine croit en celui qui sait ce qu’elle a fait. 


— Jn 4,1-42 (2) et Jn 3,1-21 : rencontre avec Nicodème, qui 
s’intéftesse à Jésus à cause des signes qu’il fait et rencontre avec 
la Samaritaine qui, au terme d’un long dialogue, perçoit en 
Jésus le Christ et « peine » (verbe grec kopian employé chez 
Paul pour décrire le travail missionnaire) alors en vue de la 
moisson à venir (4,38). 


— Jn 4,29.39.41 (2) et Jn 17,20 : comme les disciples, la 
Samaritaine amène, par sa parole, d’autres à croire. 


— Jn 11,27 (4) et Jn 6,69 : comme Pièrre confesse que Jésus 
est le Christ, le Saint de Dieu (cf. Mt. 16,16-23 ; Mc 8,27-33 ; 
Lc 9,18-22), Marthe le reconnaît ici comme le Christ, le Fils de 
Dieu. 


— Jn 11,25 (4) : c’est à une femme, Marthe, qu'est révélé le 
mystère de Jésus qui est la Résurrection et la Vie. 


— Jn 12,1-11 (5) et Jn 13,1-20 : il est possible que le geste de 
Marie de Béthanie « soit une annonce du Dernier Repas de 
Jésus au cours duquel il lave les pieds des disciples et les essuie 
avec un linge » °. 


— Jn 11,27 et Jn 12,1-11 suscitent cette remarque de 
E. Schüssler Fiorenza : « Tandis que Marthe de Béthanie est 
l’auteur du premier énoncé de la foi christologique de la 
communauté, Marie de Béthanie illustre la « praxis » exem- 
plaire du vrai disciple. » 6. 


— Jn 20,11-18 (7) et Jn 20,1-10 : Marie de Magdala, à la 
différence de Pierre et du disciple que Jésus aimait, est la 
première à être témoin du tombeau vide, la première à qui 
apparaît le Seigneur Ressuscité, puis la première aussi à. 
divulguer cette nouvelle, inaugurant l'étape de la diffusion de : 
l'Evangile. | 

— Jn 1,38-39 et Jn 20,14-18 (7) : deux séquences où Jésus | 
est cherché, puis reconnu comme « maître » et où il met en. 
marche ses disciples ou sa disciple ; « l’évangile entier sépare 
les deux séquences, la première située au temps de l’enracine- 
ment d’une relation dans le demeurer-ensemble, la seconde au 


5. idem, p. 459. 
6. idem, p. 458. 
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temps de l’envoi, de la succession à celui qui monte vers le 
Pére >», 


— Jn 1,40-45 ; 4,28-29 (2) ; 11,28 (4) ; 20,18 (7) : annonce 
par des disciples, hommes et femmes de leur rencontre avec 
Jésus. 


Ces trop brèves indications mériteront d’être étayées et 
discutées. 


Qu'il nous soit permis, de relever deux phrases de théolo- 
giens n'ayant pas d’a priori féministe, mais qui, par des 
chemins différents, et desquels nous ne pouvons que reconnaf- 
tre la rigueur méthodologique, parviennent à des réactions qui 
confortent la recherche théologique féministe : « La lecture 
séculaire, encouragée par Mt et Mc qui ne mentionnent les 
femmes-disciples qu’au pied de la croix, nous a tellement 
habitués à ne voir en elles que des figurantes. Jésus ouvre une 
école de formation d'hommes, déambule avec une douzaine 
d'hommes attachés à ses pas et polémique contre des hommes. 
Exception faite de Marie, sa mère, et peut-être de Marie-Made- 
leine à qui on attribue le geste de Béthanie, la mémoire 
chrétienne ne nous remet ces femmes qu’à l’occasion des gestes 
de bienfaisance de Jésus. Se pourrait-il que nous ayons mal 
lu !.. les conclusions partielles obtenues nous orientent plutôt 
vers un décloisement des rôles masculins et féminins. » & 


« Jean lui-même nous a laissé une curieuse note d’incomplé- 
tude : les disciples, surpris de l’ouverture de Jésus avec une 
femme, n’osaient pas encore lui demander : « Qu’attends-tu 
d’une femme ? » (Jn 4,27). Le temps ne serait-il pas venu dans 
VEglise du Christ de poser une telle question ? » ?, 


Quelle est, dans la lignée des femmes disciples que nous 
expose l’évangile de Jean, la place de la mère de Jésus ? Notre 
propos est de considérer les deux épisodes où est présente la 
mère de Jésus (Jn 2,1-11 et Jn 19,16-30) non pas isolément, 
mais au fil des nombreuses rencontres de Jésus avec des 
femmes et des hommes qui deviennent ses disciples. 


Et d’abord Marie à Cana (Jn 2,1-12). 
Ce récit a été abondamment lu et exploité par différentes 
7. « De Jésus et des femmes », p. 198. 


8. idem, p. 205 et 206. 
9. R.E. BROWN, op. cité, p. 217. 
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tendances théologiques. Ainsi Aristide Serra, de la Faculté 
théologique pontificale Marianum à Rome fait le point des 
lectures exégétiques où prend appui la doctrine de l'Eglise 
catholique romaine exprimée aussi dans la lettre encyclique de 
Jean-Paul II. Replaçant cette péricope dans son contexte du 
début de l’évangile de Jean, entre Jn 1,53 (évocation de 
l'échelle de Jacob) et Jn 2,13-22 (la purification du Temple), le 
comparant avec les récits d’Alliance et de renouvellement 
d’Alliance de la Thora 1° — en premier lieu celui d’Exode 19, en 
une analyse riche de détails et de comparaisons de textes, A. 
Serra montre comment s’est élaborée l’idée de la médiation par 
Marie. Comme le rappelle Jean-Paul Il, au point 38 de son 
encyclique, en citant I Tm 2,5 le seul médiateur est le Christ 
Jésus ; cependant Marie a une place de choix dans l’histoire du 
salut, en une « coopération sans parcelle », une « association 
généreuse » (point 22), une « médiation maternelle », selon le 
titre de la troisième partie de l’encyclique. Dans le registre de 
la sensibilité maternelle et de la psychanalyse, F. Dolto !1 lit 
l’épisode des noces de Cana comme la mise au monde de Jésus 
à sa vie publique et sociale, où celui qui vient au monde résiste, 
angoissé et, s’exprime par dénégation, « mon heure n’est pas 
encore venue ». F. Queré !2, abonde aussi dans une survalori- 
sation de la mère en ce récit, considérant qu’ici Marie « lance 
la mission publique (de Jésus) et le dépêche sur cette route qui 
le conduira à la croix... Marie a enfanté Jésus, à présent elle 
enfante le Christ. » 


E. Schüssler Fiorenza, quant à elle, relève plutôt l’étrangeté 
d’un fils appelant sa mère « femme » et y voit, de même que 
R.E. Brown, une mise à distance de Jésus par rapport à sa 
mère ; s’écartant de tout psychologisme et donc des interpréta- 
tions de cette mise à distance comme « résistance » à une 
naissance, Jésus ne veut donner à sa mère biologique aucune 
prééminence la considérant comme toute autre femme suscepti- 
ble d’être disciple ; l’appellation « femme » est donnée par 
Jésus à la Samaritaine (Jn 4,21) et à Marie de Magdala (Jn 
20,13), dont nous avons noté la place exemplaire de femmes 
disciples. Selon cette lecture, dès le début de son ministère, 


10. Par respect pour le judaïsme dont nous sommes héritiers, il nous semble préférable de 
renoncer à l'appellation ambiguë d’« Ancien Testament ». cf. Raphaël DRAI, « Lettre 
ouverte au Cardinal Lustiger », Paris, Alinea, 1989. 

11. op. cité, pp. 51-58. 

12. op. cité pp. 141-145. 


LA MÈRE DE JÉSUS DANS LE QUATRIÈME ÉVANGILE 39 


Jésus coupe court à toute prétention de sa parenté ; alors ce 
texte devient le parallèle johannique de Mc 3,20-35 ; Mt 
12,46-50 ; Le 8,19-21. 


Certes le rôle de la mère de Jésus à Cana est important, mais 
non pas en ce qu’elle est mère, car nous voyons Jésus la situer 
fermement comme disciple au sein de la communauté des 
disciples (Jn 2,12). 


Voyons à présent l’autre moment où Jean met en scène la 
« mère de Jésus », Jn 19,16-30, quand Jésus est « élevé » sur la 
croix. Ici aussi il y a collusion entre image de la famille et image 
de la « communauté des disciples ». Marie, à nouveau interpel- 
lée comme « femme » sera mère non plus de Jésus, mais de 
Jean. « Maternité spirituelle » de la mère de Jésus désormais 
pour tous les disciples et à travers tous les temps ? 


Ces déductions, qui sont celles de l’exégèse et de la piété 
catholique romaine l, sont issues de la prise en considération 
du contexte immédiat des paroles de Jésus sur la croix et de 
rapprochements de textes : les vêtements de Jésus ont été 
partagés mais la tunique est laissée sans déchirure par les 
soldats ; ce passage lu en parallèle avec 1 R 11,23-29 ; Jn 7,43 ; 
Jn 9,16 ; 10,19 ; 11,51-52 ainsi que Jn 10,16 ; 17,22-23 ; 21,11 
renvoie aux questions de schisme, division et unité ; de là est 
entrevu que Jésus confie à sa mère une responsabilité ou une 
autorité de garant d’unité des disciples. 


La scène peut aussi être rapprochée de Jn 1,29-30,35-36,47. 
Il se présente comme un « schéma de révélation » en trois 
temps : un envoyé de Dieu voit une personne précise, il 
is’adresse à elle par une parole dont le premier mot est 
« Voici... », suivi d’affirmation(s) révélant quelque chose de la 
personne vue ; ainsi lus, les derniers mots de Jésus sont 
4 « révélation » en un moment déterminant de l’histoire du 

salut, quand le Fils est « élevé » sur la croix. Tout ceci est dit 


4 par ce Fils « accomplissement » (Jn 19,30). 


R.E. Brown lit dans ce récit non pas un rôle spécifique 
{ attribué à la « mère », mais plutôt l’indice d’une égalité hom- 
! mes/femmes et d’une parité dans la communauté des disciples : 
M « Si le disciple bien-aimé réalisait l'idéal de la condition du 
A disciple, intimement associé à ce disciple sur un plan d'égalité 


13. cf. A. SERRA, op. cité et la lettre encyclique de JEAN-PAUL II. 
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comme faisant partie de la vraie famille de Jésus, il y avait une 
femme. Une femme et un homme se tenaient au pied de la 
croix comme modèles pour ceux que Jésus nommait « les 
siens », la vraie famille de ses disciples » M. E. Schüssler 
Fiorenza se plaît à rapprocher cette scène de Mc 10,29-30 où, 
à une interrogation des disciples qui ont tout quitté, Jésus 
répond qu'ils retrouveront « des maisons, et des frères, et des 
sœurs, et des mères, et des enfants, et des terres, » ; man- 
quent à cette énumération les pères, le seul Père étant Dieu 
lui-même. Les paroles de Jésus à la croix indiquent, en suivant 
cette lecture, que c’est à la croix que s’inaugure la « nouvelle 
communauté familiale » où une femme, mère ayant perdu — en 
allant à l’extrême de la condition de disciple — son fils, trouve à 
être mère pour un autre ; inversement un disciple, qui a 
probablement tout quitté, retrouve une mère, sans que la place 
de celle-ci puisse être élargie au sens d’une absolue maternité 
pour tous les disciples de tous les lieux et de tous les temps. 


La mère de Jésus peut donc, dans ce texte aussi, être vue 
comme femme disciple sans exagération d’un rôle maternel qui 
dépasserait la communauté de disciples à laquelle Marie était 
liée. 

Au terme de ces considérations, comment ne pas être 
étonnés par la divergence des interprétations auxquelles don- 
nent lieu deux démarches différentes : 


— celle de la Tradition et de la doctrine catholique romaine 
dont la recherche est centrée sur le rôle de la mère de Jésus 
dans l’histoire du salut et la vie de l’Eglise ; sans prétention 
doctrinale, les investigations de F. Dolto et de F. Quéré, en 
sont proches, 


— celle de théologiens comme R.E. Brown et E. Schüssler 
Fiorenza qui ont choisi pour objet de leur recherche non pas 
d’abord la personne de Marie, mais la communauté des disci- 
ples et qui par ailleurs situent leur recherche non pas d’abord 
dans le prolongement des interprétations faites depuis les Pères 
de l’Eglise, mais dans un essai de reconstitution, à partir du 
texte évangélique, de ce qu’a été la communauté des disciples 
de Jésus. 


Ces démarches ont toutes le souci de se référer au mieux à 


14. R.E. BROWN, op. cité, p. 216. 
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l'autorité biblique ; elles ont aussi probablement le même souci 
de nous aider, comme disciples du Christ aujourd’hui, à mieux 
comprendre et à mieux vivre notre vocation. 


Cependant les uns arrivent à donner une place prééminente 
à Marie, non pas disciple parmi d’autres mais « mère spirituel- 
le » de l'Eglise, voire « centre » de l’histoire du salut, comme 
le dit Bernard Mollat dans sa préface au livre de A. Serra. Les 
autres laissent à Marie une place significative de femme -— 
disciple exemplaire parmi d’autres femmes — disciples exem- 
plaires, comme autant de témoins d’une communauté johanni- 
que de disciples égaux, reconnaissables par l’amour et le 
service altruiste qu'ils vivent. 


Autre l’entreprise visant une meilleure compréhension de 
comment s'opère le mystère de l’incarnation par cette personne 
unique qu'est la mère terrestre de Jésus, autre l’entreprise 
visant à mieux comprendre comment les disciples sont appelés 
autour de Jésus, selon des critères qui s'avèrent n'être ni de 
discrimination sexuelle, ni de discrimination familiale au sens 
biologique du terme ; la communauté johannique vit selon 
l'affirmation paulinienne aux Galates : « il n’y a pas plus ni 
Juif, ni Grec ; il n’y a plus ni esclave, ni homme libre ; iln’y a 
plus l’homme et la femme ; car vous n'êtes qu’un en Jésus- 
Christ » (3,28). La mère de Jésus est une femme disciple parmi 
d’autres disciples dans la nouvelle communauté de type familial 
suscitée par Jésus. 


Marianne SECKEL 
Montbéliard. 
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LA DIVERSITÉ DE LA SITUATION 
DES FEMMES DANS L’EMPIRE ROMAIN 
AUX 1e ET 2e SIÈCLES 


L'empire romain des premiers siècles de l’ère chrétienne se 
présente comme une mosaïque d’ethnies, de nations, de cités 
dont les lois, les coutumes, les traditions orales ou écrites sont 
fort différentes. Dans l’ensemble des provinces, on constate la 
juxtaposition de deux droits : le droit romain s’appuyant sur un 
arsenal de lois fort complexes et très circonstanciées et s’appli- 
quant à tous ceux qui bénéficient de la citoyenneté romaine ; le 
droit local, de tradition antérieure à la conquête romaine, qui 
est observé à l’intérieur de chaque cité. 


Dans les provinces orientales où se développèrent les premiè- 
res communautés chrétiennes, il n’y a guère d’uniformité : ces 
régions, d’origine grecque, ne disposent pas d’un corpus de lois 
uniforme, comparable à celui de Rome, dans la mesure où il 
n’y eut jamais un seul « droit » grec (Athènes, Sparte ou 
Corinthe ayant chacune leur propre système) ; de plus, les 
monarchies hellénistiques, établies dans ces régions à partir du 
IIIe s. av. J.-C. avaient souvent codifié les législations anté- 
rieures. 


En ce qui concerne la condition féminine dans l’ensemble de 
l'empire romain, le problème est particulièrement complexe : 
doit-on la définir d’après les textes de lois, les spéculations 
philosophiques ou les témoignages historiques et littéraires ? 
Ces témoignages ne concordent souvent pas entre eux, la 
réalité vécue s’avérant parfois bien différente de la théorie. De 
plus, dans les textes qui évoquent la place de la femme dans la 
société et dans son cadre familial, on ne parle généralement 
que des femmes libres, filles ou épouses de citoyens. Par 
conséquent, on laisse dans l’ombre toutes les autres qui appar- 
tiennent à des groupes non intégrés dans le système social et 
qui sont tenues pour des quantités négligeables, comme les 
étrangères et les esclaves. Certes, dans les textes antiques, on 
justifie l'esclavage ou le rôle de dépendance de la femme par 
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rapport à l’homme, mais nulle part, on ne se pose de question 
sur celle qui est à la fois esclave et femme ! 


Les sociétés antiques, qu’elles soient de tradition grecque ou 
latine, sont de type partriarcal et affirment la suprématie de 
l’homme dans le domaine public et privé. Le mariage est 
considéré comme une obligation impérieuse, son but étant la 
procréation des enfants légitimes destinés à perpétuer la race et 
à maintenir le culte familial. Cependant cette conception dont 
l’origine se perd dans la nuit des temps a fortement évolué au 
cours des siècles. Le contexte économique et social de l’empire 
romain ne correspond plus aux impératifs d’une société patriar- 
cale et les mœurs ont changé, donnant une plus grande liberté à 
la femme. De plus certaines doctrines philosophiques, fort en 
honneur au 1: siècle, telles le stoïcisme ou le cynisme, profes- 
sent l’égalité fondamentale des deux sexes et ont influencé les 
mentalités. 


Les femmes des pays de traditions grecques 


Dans les régions de culture grecque, les royaumes hellénisti- 
ques de Syrie, de Pergame et d'Egypte ont fait évoluer le statut 
légal des femmes qui pourtant, à quelque rares exceptions 
près, n’ont jamais acquis de droits politiques. Comme l'écrit 
Claire Préaux, spécialiste de la période hellénistique : « A 
l’époque hellénistique, on pourrait croire, à première vue, que, 
dans les monarchies où les droits politiques n’ont plus de sens 
et où les familles d’immigrants, privées de leur rapport terrien 
originel, se reconstituaient sur des bases modernisées, la voie 
serait ouverte à une égalisation des statuts de l’homme et de la 
femme. Mais ce serait compter sans la force de la tradition qui 
freine l’avènement des conséquences logiques d’une évolu- 
tion. » ! 


C’est dans le domaine familial que l’évolution a été la plus 
sensible et la différence est grande entre l’Athénienne du 
Ve s. av. J.-C., cloîtrée dans son gynécée, et la femme du 
1er siècle, capable d'occuper une fonction active dans la vie 


1. in Recueils de la Société Jean Bodin, XI, 1, 1959. p. 127-175. 
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économique et sociale. La contemporaine de Périclès était une 
éternelle mineure, dépourvue de droits juridiques. Son père, 
son époux ou son plus proche parent dans la lignée paternelle 
avaient autant de droits sur elle que sur leurs esclaves. Bien 
souvent analphabète, elle ne pouvait disposer de sa dot, 
administrée par son mari et rendue à son père en cas de 
répudiation. C’est encore une époque où la place des femmes 
dans la société est définie par la formule péremptoire de Solon 
(VIe s. av. J.-C.) : « Les prostituées, nous les avons pour le 
plaisir, les concubines pour les soins de tous les jours, et les 
épouses pour avoir une descendance légitime et une gardienne 
fidèle au foyer. » 2 


Ce sont les philosophes qui, par leur spéculations sur la 
nature de l’amour, vont faire évoluer les mentalités. Platon, 
Aristote et leurs contemporains étendent le terme « amour », 
jusqu'alors réservé aux relations pédérastiques, aux relations 
conjugales. Platon, tout en considérant la femme comme un 
« homme imparfait », ne la rejette pas de sa cité idéale dans 
laquelle elle recevra une éducation comparable à celle des 
garçons et pourra même faire partie des « cadres dirigeants ». 
La tradition veut d’ailleurs que les cours de l’Académie platoni- 
cienne aient compté, parmi les élèves, deux femmes. Aristote 
ira plus loin dans ses deux ouvrages parallèles, la Politique et 
l’Economique : considérant que la famille est comparable en 
réduction à la cité démocratique, il distingue trois degrés dans 
l'autorité du père de famille, qui doit être despotikos (celle 
d’un maître absolu) sur les esclaves, basilikos (celle d’un roi) 
sur les enfants, politikos (celle d’un citoyen d’un Etat démocra- 
tique) sur la femme. 


Cette modification des mentalités explique que, de l’époque 
hellénistique à l’époque romaine, la condition féminine ait 
considérablement évolué dans les régions de tradition grecque. 
Certes la femme n’est pas considérée comme l’égale de l’hom- 
me, mais elle a acquis des droits. Le mariage n’est plus une 
forme déguisée de l'esclavage, mais se transforme en une 
convention entre époux, prévoyant souvent la gestion en com- 
mun de la fortune familiale. Les petites filles ont reçu la même 
éducation que leurs frères dans les écoles primaires et secondai- 
res et il n’est pas rare de voir des femmes dans l’entourage des 


2. DEMOSTHENE, Contre Néère, 122. les Belles Lettres, Paris. 
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philosophes. Elles ont aussi une personnalité juridique, pou- 
vant tester en faveur d’héritiers choisis par elles et comparaître 
en justice en tant que demanderesses ou inculpées. Le monde 
du travail leur est ouvert et on les voit jouer un rôle dans de 
nombreuses activités artisanales ou commerciales, que ce soit 
comme « employées » ou comme « patronnes ». Enfin la vogue 
de certaines religions à mystères, comme celles d’Isis ou de 
Dionysos, largement ouvertes aux femmes qui y jouent souvent 
le rôle de grandes prêtresses ou d’initiatrices, leur permet 
d’échapper à l’emprise des cultes officiels, apanage traditionnel 
des hommes. 


La femme romaine 


Le droit romain témoigne de l’importance beaucoup plus 
grande accordée dès les origines aux femmes. Nous possédons 
une multitude de lois concernant aussi bien les femmes libres, 
les affranchies et les esclaves considérées comme filles, épou- 
ses, mères, héritières, testatrices, propriétaires et travailleuses. 
La tutelle, le mariage et le divorce sont minutieusement 
codifiés pour faire face à tous les cas de figure possibles. 


Aux premiers temps de l’histoire romaine, la condition de la 
femme, comme celle des enfants et des esclaves, est déterminée 
par la « manus » ou droit du Pater familias sur l’ensemble de sa 
maisonnée. Le mari peut répudier sa femme et a sur elle droit 
de vie et de mort. Cependant l’épouse a déjà le droit de gérer 
ses biens personnels. Cette situation archaïque se transforme 
dès le Ve s. av. J.-C. Tout d’abord, la loi Canuleia qui, en 445 
av. J.-C. autorise les mariages mixtes entre praticiens et 
plébéiens fait disparaître le caractère sacré du mariage patri- 
cien. Ensuite on crée le mariage sans manus qui consacre 
l'indépendance économique de la femme. 


A cette époque, déjà, on prend soin d’instruire les filles 
comme les garçons et la femme romaine n’a jamais connu la 
réclusion du gynécée. La situation des femmes romaines pen- 
dant la République est donc particulièrement privilégiée si on 
la compare à celle en vigueur dans d’autres régions du monde 
méditerranéen. Ne dépendant plus juridiquement de leurs 
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maris, elles restent théoriquement sous la manus de leur père. 
Dans la réalité, ce dernier a généralement émancipé sa fille et 
l’a placée sous l’autorité symbolique d’un tuteur. Autorité bien 
légère en fait, puisque, si la pupille ne s’entend pas avec ce 
tuteur, elle peut en demander un autre aux autorités légales. 
La femme est propriétaire de sa dot et de sa part d’héritage 
(bien fonciers et mobiliers, esclaves) et, en cas de divorce, 
reprend les biens lui appartenant. A la fin de la République, 
elle obtient la possibilité de divorcer de son propre chef. Ces 
conditions lui procurent une grande autonomie et on rencontre 
de nombreuses femmes exerçant des métiers soit typiquement 
« féminins » (sages-femmes, coiffeuses, couturières...) soit 
commerciaux (cabaretières, marchandes de fruits et de légu- 
mes...). Cette situation n’était pas sans inquiéter les Romains 
les plus conservateurs qui craignaient qu’une trop grande 
indépendance féminine ne libère des forces incontrôlables et 
détruise l’harmonie de l'Etat. Caton l’Ancien (II° s. av. J.-C.) 
qui déclarait : « Tous les peuples obéissent aux Romains et les 
Romains obéissent à leurs femmes. », tenta de s’opposer à 
différentes reprises à l'intervention des matrones dans la vie 
publique. Peine perdue d’ailleurs, car l’histoire des deux der- 
niers siècles de la République est riche en personnalités fémini- 
nes de premier plan qui, directement ou non, orientèrent les 
événements politiques. 


Les débuts de l’empire furent marqués par la législation 
augustéenne qui voulut freiner l'émancipation féminine. En 
fait Auguste, qui désirait conserver le nombre de citoyens 
romains de vieille souche, promulga des lois favorisant le 
mariage et la procréation de familles nombreuses. L’adultère 
était sévèrement puni et l'Etat se substituait au mari pour 
reléguer la femme et confisquer une partie de ses biens. La 
législation d’Auguste n’eut cependant que peu d'influence, car 
l’évolution des mœurs rendait l'émancipation féminine irréver- 
sible. Nous sommes bien renseignés sur cette dernière, en 
particulier par les textes des auteurs satiriques qui s’indignent 
de voir des femmes se livrer à toutes les activités traditionnelle- 
ment réservées aux hommes. 


Les femmes romaines du 1 siècle ont en effet la libre 
disposition de leur personne (droit au divorce) et de leurs 
biens. Leur culture intellectuelle, artistique, sportive ou juridi- 
que n’a rien à envier à celle des hommes. Les plus riches 
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peuvent devenir de véritables chefs d’entreprises : on connaît, 
par les inscriptions, des femmes armateurs, gérantes de carriè- 
res de pierres ou d’ateliers d’armurerie. Il est donc bien 
difficile de voir en elles des mineures et c’est ce que constatait 
au II siècle le juriconsulte Gaius : « Que des femmes adultes 
demeurent en tutelle ne semble pas avoir été déterminé par 
aucune raison digne qu’on s’y arrête ; car la raison donnée 
ordinairement, que la légèreté d’esprit des femmes fait que la 
plupart d’entre elles sont en butte à des tromperies et qu’il était 
juste qu’elles fussent régies par l’autorité d’un tuteur, est une 
raison qui à plus d’apparence que de réalité. Il y a en effet des 
femmes adultes qui gèrent leurs propres affaires elles-mêmes 
et, dans telle ou telle affaire, le tuteur ne donne sa garantie que 
pour la forme. Souvent même le tuteur est contraint de le faire 
contre son gré par le préteur (magistrat chargé des affaires 
judicaires) ». 


# 
*X * 


Les Romains ont voulu étendre à des peuples très variés leur 
législation et leurs coutumes souvent bien différentes de celles 
en vigueur chez ces peuples. Dans quelle mesure les Provin- 
ciaux ont-ils accepté cette législation ? Nous sommes relative- 
ment bien renseignés sur la partie occidentale de l’Empire très 
vite « romanisée » : textes littéraires et documents épigraphi- 
ques ou iconographiques nous montrent des femmes qui ont la 
possibilité de se livrer à des activités professionnelles ou 
culturelles traditionnellement réservées aux hommes. Les 
informations sont beaucoup moins nombreuses sur les provin- 
ces orientales, mais il est vraisemblable qu’en fonction de leurs 
traditions ancestrales mieux implantées qu’en occident, elles 
ont été plus imperméables à l’influence romaine et ont conservé 
dans les mœurs une dépendance plus grande de la femme par 
rapport à ses protecteurs naturels (père, mari) ou légaux 
(tuteur). 


Catherine SALLES 
Paris 


« SOIS BELLE ET TAIS-TOI ! » 
Est-ce vraiment ce que Paul a dit ? 


A propos de I Co 11, 2-16 


I Co 11, 2-16, ou « de l’obligation pour les femmes de porter 
un voile dans les assemblées cultuelles », est l’un des trois 
textes pauliniens ! utilisés depuis leurs origines, ou presque, 
pour justifier les conceptions et les pratiques antiféministes des 
églises C’est donc l’un des principaux textes mis en cause 
aujourd’hui par la littérature féministe. 


Pourtant je ne me demanderai pas si Paul est, ou n’est pas, 
misogyne : la question est parfaitement anachronique. 


Je ne me demanderai pas non plus si les femmes doivent, ou 
non, se voiler la tête : dans la société occidentale du XX° s., la 
question n’a, en soi, aucune importance. S’interroge-t-on 
encore aujourd’hui pour savoir si l’on peut, ou non, manger 
des viandes sacrifiées aux idoles ? 


Aux partisans de l’infériorité féminine, comme aux défen- 
seurs de la femme opprimée, je n’ai envie de poser qu’une 
seule question hors-texte : pourquoi privilégier et brandir ce 
texte-ci ? … et passer sous silence les brèches que Paul a 
ouvertes dans les traditions les plus solides de ses ancêtres ? 
Supprimer le passage obligé par la circoncision (1 Co 7,19), 
abolir les discriminations entre juifs et chrétiens, esclaves et 
hommes libres, hommes et femmes (Ga 3,26-28), affirmer la 
réciprocité de la relation à l’intérieur du couple (1 Co 7,3-5) 
n'est-ce pas, pour Paul, donner quelques signes de la vie 
nouvelle en Christ à laquelle il tente d’appeler ses auditeurs ? 
Pourquoi éliminer les contradictions ou les tensions que reflè- 
tent les lettres pauliniennes ? Pourquoi placer, au centre des 


1. Avec I Co 14,34-36 (silence des femmes dans ces mêmes assemblées cultuelles) et I Tm 
2,11-15 (interdiction faite aux femmes d'enseigner). 
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discussions, des textes essentiellement disciplinaires et passer si 
vite sur les passages porteurs de libération, voire les ignorer 
délibérément ? 

Avant d'aborder dans son ensemble, comme un tout signi- 
fiant, le texte de I Co 11 que je suis chargée de présenter ici, il 
est, je crois, nécessaire de rappeler brièvement quelques évi- 
dences (qui parle ? à qui ? et comment ?) et de préciser la 
traduction choisie pour les passages litigieux. 


Paul, élevé comme un juif pratiquant et pieux, est d’abord 
un juif de la diaspora, c’est-à-dire quelqu'un qui a hérité d’une 
double culture, ou du moins d’une culture judéo-hellénistique. 
Converti à Jésus-Christ, il devient plus encore un homme de 
carrefour, un homme de tensions. Comment proclamer la vie 
nouvelle en Christ, appeler l’homme et la femme à la « liberté 
des enfants de Dieu », tout en tenant compte de la situation de 
la femme à la fois dans la cité grecque et dans la société juive ? 
Si l’on oublie cette inévitable tension entre le message de la foi 
et le contexte socio-culturel des destinataires du message, ne 
risque-t-on pas de se comporter comme les missionnaires du 
XIXe s. ? 


Paul donc s'adresse à la communauté de Corinthe. Une 
lecture rapide de l’épître permet de la caractériser : elle est 
déchirée sur le plan doctrinal, divisée sur le plan éthique entre 
« dévergondés » et « puritains », remuante, voire désordon- 
née, dans ses manifestations cultuelles (présence d’« inspi- 
TES) nl 


La lettre de Paul n’est donc pas, ne peut pas être un écrit 
systématique. Réponse à une série de problèmes et de difficul- 
tés bien précises, elle est avant tout l’expression du souci 
pastoral de Paul et le fruit du dialogue engagé entre l’apôtre et 
la communauté de Corinthe. Si Paul utilise des arguments 
théologiques et bibliques pour imposer aux femmes le port du 
voile dans les assemblées cultuelles, il me paraît fondamental 
de se rappeler que nous sommes en présence d’un « écrit de 
circonstance ».. non pour l’éliminer, comme s’il n’était que le 
simple reflet d’une époque révolue, mais pour éviter d’en faire 
une vérité absolue et intemporelle … Il est certes difficile de 
tracer des frontières et de dire « où » commence et « où » 
s'arrête l'influence du contexte socio-culturel, mais, dans le 
climat passionnel dans lequel ce chapitre de Paul est générale- 


« SOIS BELLE ET TAIS-TOI ! » Shi 


ment lu, il faut, par respect pour le texte, se poser au moins la 
question. 
4 
*X * 

J'en viens aux problèmes de traduction qui se posent dans ce 
passage. Faute de place, je n’en retiendrai ici que deux et 
renverrai, pour les autres, à quelques commentaires facilement 
accessibles 2. 


— v. 3. Les traductions que j'ai pu consulter (TOB, BJ, 
FC, Segond) sont unanimes pour dire : 


« le chef de tout homme, c’est le Christ, 
le chef de la femme, c’est l’homme, 
le chef du Christ, c’est Dieu » 3. 


Je suis ici tout à fait d’accord avec A. Maillot + qui voit dans 
cette traduction «un abus de sens ». Et cela pour deux 
raisons : — le jeu de mots tout d’abord, si jeu de mots il y a, 
n’est plus perçu par la plupart de nos contemporains. Qui sait 
encore que le mot « chef » vient du-latin caput dont il a gardé — 
en ancien français — la signification de « tête » ? Dans la langue 
française d’aujourd’hui, ce mot « chef » subsiste-t-il en effet 
avec son sens originel de « tête » ailleurs que dans le composé 
fort plaisant de « couvre-chef » ? 


— D'autre part, et pour autant que j'ai pu le vérifier, le mot 
grec képhalè n’a jamais eu le sens de «chef » (celui qui 
commande), ni en grec classique, ni en grec hellénistique, ni en 
grec patristique |! 


Le sens courant, fondamental de képhalè, c’est la tête. En 
botanique et en anatomie, képhalè désigne l’extrêmité : la tête 


2. Voir, dans des styles et des problématiques différentes : 

— À. JAUBERT : Le voile des femmes (1 Co XI 2-16). New Testament Studies XVHI 
1971-72 (Cambridge, University Press) pp. 419-430, 

— D. STE : Le statut des femmes dans les lettres de Paul Lumière et Vie XXVII 
(1978), Lyon, pp. 63-85. 

Repris avec quelques modifications dans : 

Lecture psychanalytiques de la Bible, Paris, Cerf 1985, pp. 89-113. 

— A. MAILLOT : L'Eglise au présent, Commentaire de la 1" épître de St Paul aux 
Corinthiens. Ed. Réveil, Tournon 1978, pp, 177-183. 

— Les autres ouvrages et articles en français — mais je ne les connais pas tous ! - étant 
plutôt à conseiller aux hommes qui ont besoin d'arguments pour se prouver qu'ils sont 
les meilleurs et les plus beaux ! 

3. La TOB ajoute en note : « Paul joue sur le double sens du mot grec képhalè, tête et 
chef ». Il vaudrait mieux dire : les traductions jouent sur deux des sens possibles du mot 
hébreu ro'sh, tête et chef ! 

4. op. cit. p. 181. 
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d’une plante, la tête d’un os. Dans l’art de la rhétorique, 
képhalè désigne le point capital qui conclut une discussion, qui 
couronne un conte. 


Il peut enfin signifier la source, l’origine, le point de départ... 
la source d’un fleuve mais aussi le commencement de la 
création et l’origine des créatures... (cf par exemple dans les 
Fragments orphiques : « Zeus — képhalè, par qui tout a été 
fait »). 


Nous rejoignons ici l'intuition d'A. Maillot ÿ qui aimerait 
traduire, en référence à Gn 2,22-24 et au mot hébreu ro’sh (la 
tête, mais aussi le début, l’origine) : 

« l’origine de l’homme, c’est le Christ ; l’origine de la femme, 
c’est l’homme », etc. 


Cette proposition me paraît, du point de vue linguistique, la 
plus fondée. C’est donc celle que je retiens. 


Les plus grandes difficultés surgissent au v. 10. En traduction 
littérale : 

« à cause de cela, la femme doit avoir un pouvoir sur la tête, à 
cause des anges ». 

Qu'est-ce que cela signifie ? ! 

Le moins qu’on puisse dire, c’est que ce n’est pas clair ! Mais 
est-ce une raison suffisante pour tordre le texte et lui faire dire 
tout autre chose que ce qu'il dit ? Je cite : 

— TOB : « la femme doit porter sur la tête la marque de sa 
dépendance, à cause des anges ». 

— Segond : « la femme, à cause des anges, doit avoir sur la 
tête, une marque de l'autorité dont elle dépend ». 


— BJ : « la femme doit avoir sur la tête un signe de sujétion 
à cause des anges ». 


— FC : « à cause des anges la femme doit avoir sur la tête 
un signe indiquant qu'elle est soumise à l'autorité de son 
mari ». 


JAMAIS en effet, ni en grec biblique, ni en grec profane, le 
mot exousia n’a le sens de dépendance, de sujétion, de subordi- 
nation !! 


5. op. cit. p. 178 et p. 181. 
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Le sens fondamental de exousia, c’est le pouvoir légitime (de 
faire quelque chose). Aussi le mot signifie-t-il très souvent : la 
permission, le droit, la liberté, la capacité, l’autorité, la puis- 
sance 
Sans doute faut-il encore ajouter que l'expression « echein 
exousian » est employée six autres fois dans les épîtres pauli- 
niennes : Rm 9/21 I Co 7,37 ;°9,4,5,62°Th 3,9: —'quatré 
autres fois donc dans I Co ! — avec le sens de : avoir la 
possibilité, le pouvoir de... ». 


Mais quelle permission la femme a-t-elle reçue ? quel pou- 
voir Paul lui reconnaît-il ? Peut-être, tout simplement, celui de 
prier et de prophétiser dans les assemblées cultuelles... (v. 5). 


Faut-il rappeler que les femmes n’accédaient qu’au premier 
parvis intérieur du Temple et qu’elles étaient exclues des 
prières et des sacrifices ? Faut-il rappeler qu’elles sont, dans les 
synagogues, soigneusement séparées des hommes, voire par- 
quées à l'étage, et qu’elles n’ont pas droit à la parole publique ? 
Oui, Paul permet à la femme de prier et de prophétiser en 
public. Mais il y met une réserve : la femme doit avoir la tête 
couverte d’un voile (v. 5-6). 


Ce sont ces versets 5 et 6 qui fondent et rendent vraisembla- 
ble l'hypothèse généralement admise, à savoir que le mot 
exousia est employé, par métonymie, pour ce fameux voile (cf. 
dans le même sens, le texte de certaines versions qui suppose le 
grec kalumma, voile). On pourrait donc traduire : 

« à cause de cela, la femme doit avoir sur la tête un signe de 
(son) pouvoir, à cause des anges ». Mais cela ne répond pas à 
la question : pourquoi un voile ? 

À. Jaubert a montré 6, dans une enquête très minutieuse, 
que le port du voile par la femme n'était pas chez les Juifs un 
signe de subordination, mais un acte de décence... Ainsi les 
rabbins mettent-ils sur le même plan le fait d’avoir la tête 
découverte, ou les cheveux épars (les deux expressions ont le 
même sens) et le fait de sortir les épaules nues... Gestes 
d’indécence donc, mais aussi gestes de séduction : si les che- 
veux sont une parure pour la femme, ils sont un danger pour 
l'homme. 


Pourquoi un voile ? Paul invoque deux motifs : « à cause de 


6. op. cit. pp. 424-426. 
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cela. à cause des anges ». Les remarques précédentes peuvent 
nous orienter sur le sens à donner aux motifs pauliniens, pour 
nous plutôt obscurs, mais sans aucun doute compréhensibles 
pour ses lecteurs. 


Nous sommes, nous l’avons vu, dans un contexte cultuel. Or, 
pour les Juifs du 1° s., les anges étaient présents dans les 
assemblées, en communion avec les fidèles, dont ils transmet- 
taient à Dieu les prières (cf. Ap. 8,3). Interdire aux femmes 
d’avoir les cheveux flottants n’avait sans doute pas pour but,. 
comme dans les textes qumraniens cités par J.A. Fitzmyer ?, 
d'éviter une souillure rituelle, mais de protéger les anges des 
attraits féminins. En effet, si l’on en croit les développements 
florissants de la littérature intertestamentaire (cf en particulier 
2 Baruch 56,8-13 ; Jubilés 5,1-11 ; 2 Hénoch 18 ; 1 Hénoch 6-7, 
64,67-68, 106,13-14) ainsi que Philon et quelques pères de 
l'Eglise, le vieux récit de Gn 6,2-4 hantait l'inconscient col- 
lectif ! 


Paul, dans ce verset, baliserait donc, en fonction des croyan- 
ces et des coutumes de son temps, une pratique ecclésiale 
novatrice, pratique dont l’existence est attestée à plusieurs 
reprises dans le N.T. 


Il resterait à voir comment les Constitutions apostoliques au 
IVe s., sans doute sous l'influence des Actes de Paul et de 
Tecla, puis les documents juridiques du XIIe s. (Decretum 
Gratiani) et du XIIIe s. (Décrets de Grégoire IX) ont réinter- 
prèté les conseils de Paul aux Corinthiens pour justifier une 
pratique intransigeante, misogyne et antisexuelle... mais ce 
serait sortir du cadre de cet article, quitter l’exégèse pour 
l’histoire de l'Eglise. Je voudrais plutôt, pour terminer, donner 
un aperçu global de ces 15 versets : avons-nous affaire à un 
fragment de lettre embarrassé et répétitif, ou y a-t-il une 
progression dans le raisonnement de Paul ? 


*# 
* * 


— On a souvent noté le parallélisme des v. 2 et 16. J’aime- 
rais souligner ce qui les oppose ! En effet au v. 2 il s’agit de 
conserver des traditions, c’est-à-dire un ensemble de doctrines 


7. J.A. FITZMYER : A feature of Qumran angelology and the angels of I Co 11,10, pp. 
187-204 de : Essays on the Semitic Background of the New Testament, Londres, 1971. 
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et de pratiques hérité du passé par l’intermédiaire de Paul 
(paradoseis … paredôka), tandis qu’au v. 16 il s’agit d’observer 
l'usage commun des églises (sunètheian). Dans les deux ver- 
sets, Paul appelle bien ses lecteurs à rester dans la conformité ; 
mais au début du texte il privilègie la transmission d’un dépôt 
sacré, à la fin de simples coutumes, des habitudes. 


— On peut, de la même façon, comparer le v. 3 et les 
v. 14-15. Dans les deux cas il s’agit bien, pour les destinataires 
de Paul, d'acquérir une connaissance : 


v. 3 je veux que vous sachiez (eidénai). 


v. 14 Ja nature elle-même ne vous enseigne-t-elle pas. 
(didaskei). L'enseignement de Paul comporte trois propositions 
théologiques contenant chacune le mot képhalè (tête - origine) 
et replaçant le récit de Gn 2 dans une perspective christologi- 
que. L’enseignement de la nature est triple, lui aussi, et tourne 
autour de la chevelure (deux fois le verbe koma6, une fois le 
nom komè). Il n’est pas cette fois-ci théologique, mais pragma- 
tique. Si nous ne trouvions pas risible cette argumentation de 
Paul, il serait plus juste de dire que cet enseignement est aussi 
philosophique 8. 


Un mot encore : le v. 15 semble contredire l’ensemble du 
passage : si sa chevelure sert de voile à la femme, pourquoi 
devrait-elle encore porter un voile ? ! Le raisonnement est 
pour nous quelque peu difficile. Il faut revenir en arrière, se 
rappeler que pour un Juif du 1° s., avoir la tête découverte 
(cheveux à l’air libre) ou la tête rasée, c’est la même chose : 
une honte ! Par conséquent, si la nature a donné des cheveux 
longs à la femme, ce n’est pas pour qu’elle se rase le crâne, 
! mais pour qu’elle mette un voile. Il serait donc préférable de 
traduire anti non pas par : à la place de, en guise de, mais : en 
regard de, à l’égal de, en comparaison de). 


— Les v. 4 et 5a décrivent de façon parallèle et antithétique 
la tenue dans laquelle l’homme et la femme doivent prier et 
prophétiser. Les v. 5b et 6 explicitent, à la mode rabbinique ? 


8. cf par exemple : Epictète, Entretiens I, 16,9-14 : « La nature n’a-t-elle pas fait servir 
les poils du menton à l’usage le plus opportun qu’elle a pu ? N’a-t-elle pas distingué, par ce 
moyen, l’homme et la femme ? (..….) En outre, qu’il est beau ce signe, qu’il est noble et 
imposant ! Combien plus beau que la crète des cogs, combien plus majestueux que la 
crinière des lions ! C’est pourquoi, nous devrions conserver le signe que Dieu nous a donné, 
nous ne devrions pas y renoncer, nous ne devrions pas, dans la mesure où cela dépend de 
nous, apporter de la confusion dans la distinction des sexes ». 

9, op. cit. pp. 424-426. 
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la nécessité pour les femmes d’avoir la tête voilée. Une même 
racine domine le passage, manifestée deux fois dans le verbe 
kataischunein au v. 4 et 5 (faire honte, voire : souiller), une 
fois dans l’expression aischron au v. 6 (il est honteux). Elle 
appartient au vocabulaire moral (et religieux). 


Ce qui, dans ces trois versets, concerne la femme, est repris 
et condensé au v. 13. Mais il n’y a plus de référence à la religion 
ou à la morale ; ce qui est ici déterminant, c’est le bon sens 
(jugez par vous-mêmes) et la bienséance (est-il convenable ? 
prépon estin ;). 

— Je voudrais maintenant comparer les v. 7 et 11. Ils se 
font, me semble-t-il, l'écho des tensions qui parcourent Paul. 
Le v. 7b 11 en effet est bien enraciné dans la tradition juive qui 
relit Gn 1,26 et Ps 8,5-6 selon le schéma chronologique de 
Gn 2 : Eve a été créée après Adam, l’homme seul est donc 
image (eikôn) et gloire (doxa) de Dieu !!. Le v. 11 est en 
rupture complète avec cette tradition puisqu'il affirme, en et 
par le Christ, l'égalité de l’homme et de la femme et la totale 
réciprocité de leur relation. 


— Les v. 8 et 9 d’une part, le v. 12 d’autre part prolongent 
cette double perspective. Le v. 8 en effet reprend Gn 2,22-24 
dont le v. 9 donne une interprétation tout à fait conforme à la 
misogynie rabbinique. Le v. 12 au contraire affirme l’interdé- 
pendance de l’homme et de la femme. N’est-il pas d’ailleurs 
significatif que la TOB et la BJ aient jugé bon de supprimer le 
ôsper … outôs … (de même que... de même) qui rythme ce 
verset et souligne, de façon irrécusable, cette réciprocité non 
seulement prophétique (v. 11) mais créationnelle (v::12) 4 


Il me semble que l’on peut résumer et visualiser ces parallé- 
lismes et ces inversions par le schéma suivant (schéma qui, je le 
précise, n’épuise pas le texte !) : 


10. Je maintiens la traduction du mot doxa par « gloire » (TOB, Segond) pour la simple 
raison que ce mot n'a jamais voulu dire « reflet » (BJ) et que sa présence dans la tradition 
manuscrite est incontournable. 

11, op. cit. pp. 422-423, 
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VrA21b 


conserver les 
traditions 


: 


V2 
enseignement 
apostolique : 
théologique et 

biblique 


v. 4-4 
comment prier 
et prophétiser … 
registre du moral 
(et du religieux) 


v. 7-9 
hiérarchie 
homme - femme 
selon la tradition 
juive 


un lieu donnés. 


67 


v. 16 


observer 
l’usage courant 


v. 14-15 
enseignement 
de la nature : 
pragmatique et 
philosophique 


VUE 


comment prier et 


prophétiser… 


registre du bon sens 
et de la bienséance 


Ve MLD 


v. 11 - 12 
réciprocité 


homme-femmle 


dans, ou par, le 
Seigneur 


Ce tableau non seulement met en évidence les tensions et les 
contradictions internes à un point précis de la pensée paulinien- 
ne, mais il montre le déroulement dynamique du texte : 


— au centre le v. 10 qui affirme pour la femme le droit de 
prier et de prophétiser et en fixe les modalités dans un temps et 


— À partir de ce centre, le texte bascule (cf le v.11 
introduit par plèn, en tout cas, pourtant). Paul abandonne 
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alors et l'argumentation juive traditionnelle et les exhortations 
morales pour juxtaposer une vérité théologique fondamentale, 
l'égalité de l’homme et de la femme en Christ, et une pratique 
ecclésiale dont les critères deviennent le bon sens et les 
convenances. 


En essayant de lire le texte dans sa structure d’ensemble et 
dans son mouvement, je souhaite avoir éclairé quelques-unes 
des difficultés de ce texte .… dont la traduction, l’exégèse et 
l'interprétation ont trop longtemps souffert d’une lecture 
patriarcale. Peut-être aussi inviter à choisir entre la rigidité 
« rabbinique » et la liberté .. en Christ. 


Danielle ELLUL 
Vergèze. 


UNE LECTURE FÉMINISTE 
DES « CODES DOMESTIQUES » 
par un groupe de femmes 


Des participantes du Groupe ORSAY (« Féministes, 
prôtestantes, en solidarité avec d’autres confessions 
chrétiennes ») ont travaillé en 1986-1987 à partir du 
livre dE. Schüssler Fiorenza « En mémoire d’elle ». 
Elles rendent compte des remarques qu’elles ont faites 
au cours de cette démarche. 


La thèse d’E. Schüssler Fiorenza repose sur l’existence d’un 
processus de repatriarcalisation décelable dès les derniers écrits 
du N.T. ; les participantes du groupe ont cherché à en vérifier 
la pertinence dans les épîtres deutéro et post pauliniennes. 
Elles ont travaillé à partir d’une synopse dressée selon l’ordre 


chronologique le plus probable à savoir : Colossiens, Ephé- 
siens, I Pierre, I Timothée et Tite. 


HYPOTHÈSE CHRONOLOGIQUE 


Une synopse de ce genre suppose nécessairement le choix 
4 d'une hypothèse chronologique. De toutes les hypothèses 
M d'école, émergent quelques points d’accord qui nous ont 
paru suffisants pour entreprendre ce travail. « Colossiens » et 
« Ephésiens » sont considérées comme postérieures aux gran- 
des épîtres considérées à la quasi unanimité comme authenti- 
quement pauliniennes, donc, en particulier postérieures à 
l'épître aux Galates. La plupart des exégètes contemporains 
penchent pour une rédaction d’Ephésiens après Colossiens 
(même si pour certains leurs rédactions sont très proches dans 
le temps). On estime aussi les épîtres dites pastorales (à 
Timothée et à Tite) postérieures à Colossiens et Ephésiens, 
même si les hypothèses différent notablement sur leur date de 
composition. Il en va de même pour I Pierre. 
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UNE ÉVOLUTION PAR RAPPORT A QUEL POINT DE DÉPART ? 


Conscientes qu’une évolution se détermine toujours par 
référence à une situation initiale donnée, nous avons choisi 
Galates 3,27-28. « Oui vous tous qui avez été baptisés en 
Christ, vous avez revêtu Christ. Il n’y a plus ni Juif, ni Grec ; il 
n’y a plus ni esclave, ni homme libre, ni homme et femme ; car 
tous vous êtes un en Christ ». 


Une telle référence permet de décider du caractère concrète- 
ment libérateur ou non des prescriptions concernant les femmes 
et les esclaves dans chaque épître. Une sorte de point de départ 
pour évaluer le chemin parcouru. 


Mais, Ga 3,28 témoigne-t-il d’une égalité effective : l'égalité 
«en Christ » a-t-elle jamais existé dans l'Eglise primitive, 
a-t-elle même existé concrètement au temps de Jésus ? La 
communauté des disciples égaux ne serait-elle pas un âge d’or 
mythique, comme le soutiennent un certain nombre d’exégètes 
contemporains, y compris parmi les exégètes féministes ? 


Quelle que soit la réponse, devenir disciple du Christ impli- 
quait de nouvelles relations en Christ qui ne pouvaient que 
travailler dans le sens d’un éclatement des structures telles que 
celles de la société patriarcale. Même si l’on admettait qu’il n’y 
a pas eu rejet global et systématique de la société patriarcale de 
l’époque, ni par Jésus, ni par l'Eglise primitive, comment nier 
que l'Evangile ait eu valeur subversive : il opérait une percée 
libératrice dans l’existence de ceux et celles qui le recevaient 
dans une société fondée sur les principes de domination/sou- 
mission à tous les niveaux structurels, depuis la famille patriar- 
cale dirigée par le paterfamilias comme cellule de base jusqu’au 
sommet de la pyramide où culmine l’autorité de l’empereur 
« père de la patrie ». 


Nous nous sommes donc reférées à ce texte essentiel reconnu 
dans la liturgie de l’Eglise comme définissant des relations 
autres en Christ et qui ne pouvait et ne devait rester sans effet 
sur les relations concrètes en ce monde-ci. 
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UNE ÉVOLUTION : A PARTIR DE QUEL MOMENT ? 


A partir environ du 2° siècle, comme l’attestent les écrits des 
Pères de l'Eglise, on se trouve devant le fait incontestable que 
les femmes chrétiennes sont exclues de toutes les fonctions de 
leader dans l'Eglise ; elles n’y ont plus que des tâches subalter- 
nes. Elles sont astreintes à la soumission. Elles sont cantonnées 
dans les rôles d’épouses et de mères ou de vierges et de nonnes. 
On leur prête bien des faiblesses ; on a peur d’elles ; elles sont 
associées au péché. On recherche des arguments scripturaires 
pour justifier théologiquement leur marginalisation et leur 
soumission. 


Certains soutiennent encore aujourd’hui que la repartriarca- 
lisation dans l'Eglise n’a commencé qu’à partir du 2° siècle et 
qu’on ne voit aucune trace d'évolution consistante en ce sens 
dans les documents canoniques. Notre étude nous a conduites 
à soutenir qu’au contraire il y a eu trahison de l’esprit de 
l’évangile dès la fin de la période apostolique. Cette trahison 
n’est donc pas intervenue du jour au lendemain du fait des 
seuls Pères de l'Eglise, mais s’est opérée graduellement, et en 
quelque sorte insidieusement, et pas nécessairement de 
manière délibérée. Ce qui nous intéresse précisément, c’est de 
rechercher à travers les textes bibliques Ja façon dont cela a 
commencé. 


Si l’on soutient que la repartriarcalisation était inévitable 
pour des raisons de survie en milieu hostile, et en raison de la 
pression de la société, il demeure légitime de se demander à 
partir de quand les choses ont basculé, et comment en témoigne 
les textes bibliques. 


Même si l’on constate que les destinataires de chaque épître 
étaient différents, les situations variées selon chaque épître, on 
trouve une continuité et une évolution dans l’argumentation et 
les exhortations. L'usage des citations scripturaires à l'appui 
des thèses qui marginalisent les femmes, témoignent d’un 
durcissement au fur et à mesure que le temps passe. 


“ L'étude des mécanismes linguistiques est révélatrice de la 
Apente des pensées. Les mots ne sont pas innocents. C’est à 
travers eux que nous repérerons dans les textes la pente, s’il en 
est une, qui a mené à la repartriarcalisation dans l'Eglise avec 
ses conséquences. 
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1. Dans Colossiens, 3,18-19 les vertus, dont l’amour est la 
première, cimentent le corps que forment les chrétiens. La 
soumission est l’application particulière de ces vertus à l’usage 
des épouses chrétiennes. Sans doute avaient-elles quelques 
velléités d'indépendance ou d’insurbordination ; leur émanci- 
pation pouvait faire tache sur la réputation de la famille 
chrétienne en un environnement païen. 

Les maris en contrepartie sont exhortés à pratiquer la vertu 
d'amour à l’égard de leurs conjointes ; cela n’allait peut-être 
pas sans dire. D’égalité et de réciprocité plus question. L’unité 
du corps prime : chacun homme ou femme doit rester à la 
place qui lui est assignée. La subversion des rôles de domina- 
tion/soumission qu’impliquait Galates, subversion déjà antici- 
pée sur cette terre par la réalité créatrice du baptême disparaît. 
L'amour redevient de type patriarcal. Et selon l’auteur de 
Colossiens, la vie nouvelle demeure « cachée avec le Christ en 
Dieu ». Pourtant, comme en témoigne la briéveté avec laquelle 
il traite de la question des relations entre conjoints chrétiens, 
l’auteur a certainement bien d’autres soucis en tête ; c’est 
pourquoi nous ne tirerons pas de conclusion excessive du fait 
que Col 3,11, qui rappelle Galates 3,28, omette dans son 
énumération le rapport homme-femme. Contentons-nous de 
comparer les éléments symétriques dans Colossiens et Ephé- 
siens. 

2. Dans Ephésiens 5, la notion du corps va prendre plus 
d’ampleur et de poids. Pour assurer l'harmonie du corps dont 
Christ est le chef, chacun doit y tenir le rôle qui est censé lui 
être assigné par Dieu. Cette notion de corps est combinée dans 
l’épître à celle de « maison » de Dieu qui fait là son entrée 
(2, 19-10) ; l’image des pierres assemblées évoque un ordre 
déterminé « selon une activité répartie à la mesure de chacun » 
(4,7-16). 

Quelle va être l’incidence de ce principe sur les relations 
femme/homme dans le couple chrétien ? Ephésiens 5,21 com- 
mence par rappeler que tous les chrétiens doivent être soumis 
les uns aux autres. Que faut-il entendre par là ? Si l’on regarde 
la suite, on est loin de la réciprocité de Galates. La soumission 
devient unilatérale : elle n’est que pour l’épouse et elle n’est 
même plus interprétée « dans le Seigneur » comme dans les 
Colossiens. L'égalité n’est promise que dans un au-delà de 
l’histoire et le mari est devenu ici bas pour son épouse l’image 
du Seigneur et son représentant sur la terre : « soyez soumises 
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à vos maris comme au Seigneur ». Le mari, suivant l’analogie 
développée, a non seulement le rôle du chef de la femme sur la 
térre, mais il en a la nature, tout comme Christ est par nature le 
chef du corps-Eglise. Il y a hiérarchisation et quasi sacralisation 
de cette hiérarchisation. 


Il faut s'interroger sur la signification réelle du verset 33. Si 
la première partie semble réinterpréter l’autorité de l’époux en 
lui demandant d’aimer sa femme comme lui-même, la 
deuxième partie du même verset exige de la femme qu’elle 
« craigne » son mari. Ce que les traducteurs rendent en général 
par «la femme doit respecter son mari », cela passe mieux 
mais nous avons cependant le même verbe qu’au verset 21. 


S'il y a disparité, il n’y a cependant pas encore dans ces 
passages trace d’une image négative de la femme. Le mari est 
exhorté à l’amour de son épouse en raison de l’amour du Christ 
pour son Eglise. Dans l’enchaînement des arguments « Ne 
sommes-nous pas les membres de son corps ? C’est pour- 
quoi... », la citation de Gn 2,24 conjointe au modèle de la 
relation Christ/Eglise contribue à définir la relation dans le 
couple comme union et hiérarchie. 


La référence au « mystère » (v. 32) confère à l’ensemble de 
l’argumentation l’autorité apostolique et l’autorité de la révéla- 
tion et renforce encore le schéma patriarcal dominant. Cette 
référence prétend ainsi rendre invérifiable et indiscutable l’in- 
terprétation de Gn 2,24 et les conclusions que l’auteur des 
Ephésiens en tire. Au glissement repéré de Colossiens à 
Ephésiens portant sur la nature et la justification de la soumis- 
sion réclamée de la part des épouses à leurs maris, correspond 
un glissement du même ordre en ce qui concerne les recomman- 
dations aux esclaves. 

Il est vrai que, déjà dans les Colossiens, l’égalité en Christ se 
trouve renvoyée dans un avenir eschatologique. Il n’est que de 
comparer Ep 6,8 à Col 3,22. Qu'en est-il donc sur la terre ? 
Dans Colossiens les esclaves étaient invités à « obéir à leurs 
maîtres d'ici bas ». Dans Ephésiens le texte correspondant 
précise qu'il leur faut obéir aux maîtres d’ici bas « avec crainte 
et tremblement » allusion vétéro-testamentaire claire qui 
exprime l'attitude du croyant face à la majesté et à la puissance 
divine (cf. par exemple LXX Gn 15,16 ; Dt 2,25 ; 11,25 ; Es 
19,16 ; Jdt 2,28 ; 15,2) 

De plus, dans Colossiens, le travail doit être fait comme 
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« pour le Seigneur ». Dans Ephésiens l’ordre devient « obéir 
aux maîtres d’ici bas avec crainte et tremblement comme « au 
Christ ». C’est le décalque de l’expression utilisée par la même 
épître pour caractériser la soumission des épouses à leurs 
maris : comme « au Seigneur ». 


3. Dans Ephésiens, les chrétiens étaient exhortés à imiter le 
Christ dans son amour qui l’avait amené à « se livrer à Dieu 
pour nous » (Eph. 5,1-5). La première épître de Pierre va 
mettre en vedette la notion de sacrifice, en interprétant christo- 
logiquement les images vétérotestamentaires et en y associant 
l’idée de sainteté. 


Les croyants sont invités à vivre l’imitation du Christ en 
référence au Serviteur souffrant d’Es. 53 (1 P 2,22-24). Deux 
conséquences en découlent pour les esclaves et pour les fem- 
mes : aux esclaves, il est recommandé de considérer la souf- 
france injuste comme une grâce de Dieu, et aux femmes 
chrétiennes de collaborer dans un esprit de sacrifice par l’exer- 
cice de toutes les vertus conjugales à l’éventuelle conversion de 
leurs époux païens, et à l’édification de tous par leur conduite 
dans leurs foyers. 


La sainteté des différentes « pierres » de l’Eglise, « maison 
spirituelle » et « communauté sacerdotale », requiert la sain- 
teté des pierres-femmes. Les matriarches, telles Sara, devien- 
nent l'illustration particulière de la sainteté modèle féminin. 
On retrouve là l’idée qu’une même vertu doit se traduire 
différemment chez les hommes et chez les femmes (cf : Aristo- 
te, Politeia I.XTIL.9). 


Telle est l’image proposée au couple chrétien (... « Vous de 
même, femmes... vous les maris de même... ») : le mari dans 
le rôle d'Abraham qui est nous le savons, le père des croyants, 
et la femme dans le rôle de Sara qui « espérait en Dieu en étant 
soumise à son mari ». N’était-ce pas la manière propre dont les 
chrétiennes à l’époque de 1 Pierre étaient appelées à espérer en 
Dieu ? Leur patriarche de mari incarnait alors pour elles la 
volonté de Dieu. L’on voit paraître en clair leur différence 
supposée de nature : elles ont une « nature plus délicate » qu’il 
convient donc de diriger et protéger en sa faiblesse constitutive. 


Les relations entre mari et femme dans l'idéal brossé par 
1 Pierre n’ont rien à envier aux plus beaux temps du patriarcat 
vétérotestamentaire. Nous n’entrons pas ici dans le débat de 
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l'argument de survie dans un contexte de pré-persécution. 
Nous nous contentons de relever une progression sensible dans 
l'élaboration des arguments tant scripturaires que théologiques 
ou même pseudo-anthropologiques, favorisant la soumission 
des femmes et des esclaves. 


Nous voyons par ailleurs apparaître dans 1 Pierre une 
nouvelle rubrique qui étend le champ de cette repartriarcalisa- 
tion dans le domaine des relations sociales : celles entre le 
chrétien et l'Etat dont il est le citoyen (1 P 2,13-14, cf. 
Ti 3,1-2). Toutes les relations sociales sont remodelées selon le 
schéma patriarcal et atteintes par l’esprit du monde. La pyra- 
mide patriarcale prétend s'imposer aux chrétiens de haut en 
bas et de bas en haut. Il ne reste plus à l'Eglise qu’à se donner 
des structures du même type excluant ainsi « les plus délicates » 
des postes d’autorité ecclésiale, puis de toute responsabilité 
ecclésiale. C’est le pas qui est franchi avec les épîtres pastora- 
les. 


4, C’est avec Tite et 1 Timothée que tout bascule. La 
communauté chrétienne jusqu'alors domaine réservé, pour la 
survie duquel l’on faisait des concessions au monde, va s’orga- 
niser sur le mode hiérarchique masculin. 


Les épîtres pastorales n’ont pas pour objet de préciser 
comment doivent fonctionner le couple, la famille, et la maison 
(maître et esclaves). L'accent est mis sur l’organisation des 
Eglises et sur les relations au sein des communautés de 
croyants. Il est clair pourtant qu’elles présupposent les relations 
M cnvisagées et définies précédemment et les considèrent comme 
M, admises : n'est-ce pas l'autorité du paterfamilias sur sa femme, 
ses enfants, et ses esclaves, qui définit les bons responsables 
d'Eglise ? C’est ainsi que, dans 1 Timothée ou Tite, il n’est pas 
un instant envisagé que les anciens ou les épiscopes puissent ne 
pas être des maris, ce qui montre que les femmes sont exclues 
(1 Tm. 3, 1-5, et Tt 1,5-7). Ceux qui gouvernent bien sur le 
plan domestique seront de bons épiscopes. L’épiscope est 
significativement désigné comme « intendant de Dieu », c’est- 
à-dire étymologiquement « gérant de la maison » de Dieu. La 
maison de Dieu sera gouvernée par les hommes tout comme la 
maison et la famille. Les femmes ne seront donc plus leaders de 
communautés ecclésiales, si l’on en croit l’épître. 


Dans Tite l’on concède encore aux femmes âgées l’enseigne- 
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ment « du bien » à leurs consœurs plus jeunes, c’est-à-dire la 
charge de les former aux vertus conjugales et domestiques (Tt 
2,3-5). Quant à l’ordre des veuves que certains croient déceler 
en 1 Tm 5,3-16 il est clair, dans tout le passage visé qu'il s’agit 
d’assistance à leur égard et non d’une charge ou d’un office qui 
leur serait confié, sinon celui de laver « les pieds des saints ». 
Admet-on dans Timothée la charge de diacre pour les fem- 
mes ? (1 Tm 3,11). C’est douteux, puisqu’après le verset 11 
consacré aux vertus requises des femmes, le texte poursuit : 
« que les diacres soient maris d’une seule femme...», et 
n’envisage pas d’autres cas. 


Les femmes sont interdites d'enseignement et même de 
parole dans les assemblées. Rien n’indique que ce soit une 
mesure exceptionnelle due à des circonstances particulières 
comme certains l’ont soutenu à propos des injonctions de 
I Cor 14,33b-35. 


L’exclusion des responsabilités et de la participation active 
au culte s’appuie sur une interprétation du récit de la création 
qui a perduré. L’on croit pouvoir tirer de ce récit le caractère 
définitivement second de la femme et sa culpabilité dans la 
« chute ». Seules la maternité qui lui revient et la pratique des 
vertus qu’on réclame d’elle peuvent la sauver. Elle n’est plus 
co-héritière de la grâce avec l’homme comme dans Colossiens 
ou Ephésiens pour la vie à venir. Encore lui faut-il sé racheter 
au préalable sur la terre. On est bien loin de Ga 3,28. Dernier 
point, la référence à « la doctrine » vient renforcer le dispositif 
(1P6,1 ; Tt2,10) 
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CONCLUSION 


Nous ne pouvons que conclure avec E. Schüssler Fiorenza 
dans Bread not Stone : « L’Epître aux Ephésiens interprète le 
mariage chrétien à la lumière de l’ordre patriarcal et les lettres 
pastorales l’identifient aux structures de la communauté chré- 
tienne ». 


Ainsi avons-nous pu vérifier que le processus, une fois lancé, 
ne s’arrête plus. Admettre un domaine de relations où l’évan- 
gile de la grâce n’a plus ou n’a pas encore cours, mène 
inexorablement à étendre les rapports d’oppression et de 
domination à tous les champs relationnels voisins. 


Groupe biblique du Groupe Orsay 


N.B. Depuis ce travail, un nouvel ouvrage en français peut 
être indiqué pour l’étude de ces divers « Codes de devoirs » : 
M.-L. LAMAU : Des Chrétiens dans le monde Lectio divina 
N° 134, Paris, Cerf, 1988 (p. 181 à 213) L'auteur étudie les 
mêmes textes et se réfère aux mêmes travaux américains que 
E. Schüssler Fiorenza. Les constats sont très semblables, la 
conclusion plus nuancée : pour elle, ces textes témoignent 
d’une hésitation de la pensée éthique-chrétienne qui ne permet 
pas de penser à une évolution linéaire. (Ndir) 
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LES ACTES APOCRYPHES 
ET LA RECONSTITUTION DE L’HISTOIRE 
DES FEMMES 
DANS LE CHRISTIANISME ANCIEN 


« Mettre les femmes au centre, cela veut dire mettre en 
question les catégories développées pour comprendre l’histoire 
des hommes : la division traditionnelle en périodes historiques 
pourrait bien s’avérer inadéquate, tout comme le canon des 
textes littéraires en vigueur. Il faudra poser de nouvelles 
questions et prendre en considération des sources jusqu'ici 
négligées. L’arrière-plan culturel est à étudier d’une manière 
nouvelle et.sur d’autres bases. Si notre intérêt est centré sur les 
femmes, nous ne commencerons pas par comparer Paul avec 
les hommes juifs de son temps et leurs idées sur les femmes, 
mais nous nous efforcerons d’abord de situer des femmes 
comme Prisca et Junias dans la perspective de leur milieu juif et 
romain. » 


Cette citation de Bernadette Brooten résume bien le pro- 
gramme que se trace la nouvelle recherche historique fémi- 
niste !. Qui veut reconstituer l’histoire des femmes dans le 
christianisme ancien se heurte d'emblée à l’androcentrisme des 
sources et à l’absence de données spécifiques sur les femmes. 
Sa tâche est comparable à celle du spécialiste de la préhistoire. 
À défaut d’une documentation écrite directe, il faut s’efforcer 
de réunir un maximum d'informations fragmentaires sur la vie 
et la conscience de soi des femmes, en exploitant les sources les 


. 1. Bernadette J. BROOTEN, « Frühchtristliche Frauen und ihr kultureller Kontext. 
Uberlegungen zur Methode historischer Rekonstruktion », dans Einwürfe 2 (Munich 
1985), p. 62-93 (citation p. 62). \ 
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plus diverses : papyrus non littéraires (lettres, contrats), ins- 
criptions, données archéologiques, représentations iconogra- 
phiques, sans oublier les rares textes littéraires rédigés par des 
femmes, ou les traditions orales féminines conservées dans 
d’autres œuvres. 


L'intérêt de l’historiographie féministe pour les Actes apo- 
cryphes des apôtres traduit parfaitement cet élargissement de 
l’investigation à des sources traditionnellement négligées, ou 
étudiées en fonction de problématiques différentes. Jusqu'à 
tout récemment, la recherche sur les Actes apocryphes s’est 
efforcée avant tout de reconstituer leur teneur primitive, de 
définir leur orientation théologique (reflètent-ils ou non une 
pensée gnostique et hétérodoxe ?) et de préciser leur genre 
littéraire (imitent-ils les Actes canoniques, les romans d’amour 
hellénistiques, les Vies de philosophes ?) 2. 


L'approche nouvelle qui caractérise plusieurs publications 
récentes vise à reconstituer le « monde social » que reflètent 
ces légendes apostoliques, et en particulier à mettre en évi- 
dence le rôle qu’ont joué les femmes dans leur genèse et leur 
diffusion. Certes, ce rôle n’est pas défini de la même manière 
d’un auteur à l’autre. Ainsi, Stevan L. Davies parvient à la 
conclusion que les Actes apocryphes ont été écrits par des 
femmes et étaient destinés des femmes vivant en commun et 
pratiquant la continence *. Pour Dennis R. MacDonald et 
Virginia Burrus, ce ne sont pas les Actes eux-mêmes, mais des 
légendes orales antérieures à leur rédaction qui plongent leurs 
racines dans des groupes de chrétiennes continentes *. Mais 
dans un cas comme dans l’autre, c’est l’image d’un même 
« monde social féminin » qui est reconstitué à partir de nos 
sources apocryphes. 


Cette reconstitution est-elle justifiée ? J’ai eu l’occasion 
d’exprimer ailleurs les réserves et les objections méthodologi- 


2. Cf J.-D. KAESTLI, « Les principales orientations de la recherche sur les Actes 
apocryphes », dans F. BOVON et ali, Les Actes apocryphes des apôtres. Christianisme et 
monde païen, Genève, 1981, p. 49-67. 

3. Stevan L. DAvIES, The Revolt of the Widows. The Social World of the Apocryphal 
Acts, Londres, 1980. 

4. Dennis R. MACDONALD, The Legend and the Apostle. The Battle for Paul in Story 
and Canon, Philadelphie, 1983 ; IDEM, « The Role of Women in the Production of the 
Apocryphal Acts of Apostles », The Iliff Review 41 (1984), p. 21-38 (critique de la thèse de 
Davies) ; Virginia BURRUS, « Chastity as Autonomy : Women in the Stories of the 
Apocryphal Acts », Semeia 38 (1986), p. 101-117 (résumé d’une thèse de M.A. portant le 
même titre, Graduate Theological Union, Berkeley, 1984). 
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ques que suscitent les études précitées *, et je n’y reviendrai 
pas. Les critiques que je leur adresse ne mettent en cause ni la 
légitimité de leur postulat de départ — l’utilisation des Actes 
apocryphes comme sources pour l’histoire et la sociologie du 
christianisme ancien — ni la validité des observations qui 
fondent leurs conclusions — la place privilégiée des femmes 
dans ces récits. Je me propose de reprendre ici deux de ces 
observations et d’en montrer l’importance pour l’étude de la 
| vie des femmes dans l'Eglise des premiers siècles. 


1. LES RÉCITS METTANT EN SCÈNE 
DES FEMMES QUI ADHÈRENT A LA CHASTETÉ 


Des récits construits sur un scénario analogue se rencontrent 
dans les Actes apocryphes les plus anciens (Actes de Jean, de 
{ Pierre, de Paul, d'André et de Thomas) 6. Ce schéma narratif 
M commun, signalé dans la recherche antérieure, a été analysé en 
1 détail par Virginia Burrus dans son étude sur les « histoires de 
{ chasteté » 7. Une femme, le plus souvent mariée à un détenteur 
du pouvoir politique, entend la prédicaton de l’apôtre, se 
convertit et refuse dès lors la cohabitation conjugale. Cette 

rupture engendre un conflit avec le mari délaissé, qui peut 
{comprendre plusieurs phases (appels aux sentiments, actions 
dilatoires de la femme, violences contre l’apôtre qui est empri- 
sonné et parfois mis à mort), mais qui se termine toujours par 
le triomphe de la femme chaste face au « désir impur » de 
l’homme. 


Ces récits ont de nombreux traits communs avec les romans 
d'amour, qui ont joui d’une grande vogue dans les premiers 
siècles de notre ère $. Ces romans ont pour protagonistes un 


5. Cf J.-D. KAESTLI, « Response » (critique de la thèse de Virginia Burrus), Semeia 38 
(1986), p. 119-131 ; IDEM, « Fiction littéraire et réalité sociale : que peut-on savoir de la 
place des femmes dans le milieu de production des Actes apocryphes des apôtres ? », à 
paraître dans les Actes du Colloque du Centenaire de l'EPHE (V® section), dans la section 
« Littératures apocryphes ». 

6. Pour chacun de ces textes, une fiche signalétique indiquant éditions, traductions et 
études se trouve dans F. BOVON a ali, op. cit. (note 2), p. 287-305. Depuis lors, certains 
Actes ont paru en traduction française : Ë. JUNOD - J.-D. KAESTLI, Acta lohannis ( Corpus 
Christianorum. Series Apocryphorum, 1-2), Turnhout, 1983 ; A.-J. FESTUGIERE, Les Actes 
apocryphes de Jean et de Thomas (Cahiers d'orientalisme, 6), Genève 1983 : J.-M. PRIEUR, 
Acta Andreae (CC.SA, 5-5), Turnhout, 1989 (sous presse). 

7. Voir note 4. 
8. Voir la synthèse de B.P. REARDON, Courants littéraires grecs des II° et ILI° siècles 
après J.-C. (Annales littéraires de l'Université de Nantes, 3), Paris, 1971. 
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couple de jeunes amoureux qui se sont juré fidélité, mais que la 
fortune sépare ; ils connaissent de multiples aventures, qu 
sont autant d'épreuves pour leur amour, et ils finissent par se 
retrouver. Les récits mettant en scène le combat victorieux des 
héroïnes de la chasteté ont habituellement été interprétés 
comme une transposition chrétienne de ce genre romanesque : 
le renoncement de la nouvelle convertie à la vie sexuelle 
exprime son attachement exclusif pour l’apôtre et pour le 
Christ dont il est le représentant, de même que la fidélité à 
toute épreuve des héros du roman traduit le caractère idéal de 
l'amour qu'ils se vouent. Vus dans cette perspective, les récits 
des Actes apocryphes apparaissent avant tout comme des 
fictions littéraires, destinées à illustrer la force novatrice du 
message chrétien, mais sans lien avec une situation historique 
concrète. 

C’est cette interprétation essentiellement romanesque qu 
est mise en question par la nouvelle approche sociologique et 
féministe. Pour Virginia Burrus, la structure narrative com: 
mune aux différentes « histoires de chasteté » indique qu’elle: 
ne dépendent pas du roman d’amour, mais qu’elles sont des 
produits de la tradition orale. Avant de recevoir une forme 
littéraire dans les divers Actes apocryphes, elles ont été racon- 
tées dans des communautés de femmes chrétiennes, où elles 
servaient à légitimer et à renforcer le rejet de la sexualité, du 
mariage et des rôles féminins traditionnels. Je ne pense pas que 
l’analyse détaillée des textes permettent de faire remonter ces 
histoires à un stade pré-littéraire. Mais j’admets que leu: 
habillement romanesque n’oblige nullement à conclure qui 
s'agit de pures fictions. Un fait mentionné par Justin, dans le 
Deuxième Apologie, oblige en effet à se demander si elles ne 
comportent pas un noyau historique. 

Devenue chrétienne, une femme rompt avec la vie dissolue 
qu’elle menait auparavant et s'efforce de convaincre son mari à 
suivre son exemple. Mais comme celui-ci persévère dans se 
débauche, elle considère comme une impiété de partager se 
couche et finit par se sépare de lui. A la suite de ce divorce 
imposé, le mari la dénonce comme chrétienne ; elle réussit à 
obtenir de l’empereur un délai ; il tourne alors sa fureur contre 
Ptolémée, l’homme qui avait enseigné à sa femme la doctrine 
du Christ, et le fait condamner à mort par le préfet de Rome ?. 


9. JUSTIN, Deuxième Apologie 2. 
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L'histoire rapportée par Justin présente des analogies frap- 
pantes avec les récits de chasteté des Actes apocryphes. La 
conversion au christianisme entraîne pour la femme une rup- 
ture avec les normes qui régissaient jusque-là son existence et 
l'amène notamment à refuser la cohabitation sexuelle avec son 
mari. La réaction violente de ce dernier frappe moins la femme 
elle-même que le prédicateur qui l’a gagnée à la foi chrétienne. 
On peut donc admettre, avec Ross S. Kraemer, que les 
légendes apocryphes décrivent effectivement un schéma-type 
de conversion, et qu’elles sont révélatrices de l’attirance qu’a 
dû exercer une forme ascétique de christianisme sur certaines 
femmes du monde gréco-romain. Par son rejet de la sexualité, 
ce christianisme-là apportait une légitimation à des femmes qui 
ne voulaient pas se satisfaire des rôles traditionnels d’épouse et 
de mère, ou qui étaient dans l'incapacité de les assumer — telles 
les veuves ou les femmes stériles 1. 


2. L'HISTOIRE DE THÈCLE 
ET LE DROIT DES FEMMES A ENSEIGNER ET A BAPTISER 


Parmi les récits des Actes apocryphes qui mettent en scène 
une «héroïne de la chasteté », celui des Actes de Paul et 
Thècle occupe une place à part. Même s’il est transmis comme 
une section des Actes de Paul, il donne nettement l’impression 
de constituer une pièce autonome. Sa singularité est bien 
exprimée dans le titre figurant dans un des manuscrits grecs : 
«Mémoire et martyre de sainte Thècle, protomartyre et 
apôtre » !!. 

Dans les autres Actes, les personnages féminins ne sont pas 
soumises à des persécutions violentes et elles n’éclipsent jamais 
le véritable protagoniste, qui est l’apôtre. Ici au contraire, le 
récit est centré sur la figure de Thècle et Paul n’y joue qu’un 
rôle secondaire. Dans la seconde partie, localisée à Antioche 
(ch. 26-39), l’apôtre disparaît même complètement, après 


10, Ross S. KRAEMER, « The Conversions of Women to Ascetic Forms of Christianity », 
Signs. Journal of Women in Culture and Society, vol, 6, n° 2 (The University of Chicago, 
1980), p. 298-307. 

11. Voir l'édition du texte grec de R.A. Lipsius, Acta apostolorum apocrypha, vol. 1, 
Leipzig, 1891 réimpr. Darmstadt, 1959), p. 235-272. Voir aussi l'édition et la traduction 
française de L. VOUAUX, Les Actes Paul et ses lettres apocryphes, Paris, 1913, p. 146-229. 
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avoir renié Thècle au moment précis où elle est en butte aux 
assauts d’un homme enflammé de désir. De plus, l’héroïne qui 
veut garder sa chasteté est condamnée à deux reprises, et elle 
échappe miraculeusement au supplice du feu (ch. 21-22), puis à 
celui des bêtes fauves (ch. 32-37). Comme le souligne le titre 
d’un autre manuscrit, elle est « la première martyre d’entre les 
femmes ». 


Autre trait distinctif de l’histoire de Thècle : dans l’épreuve. 
l’héroïne n’est pas seule, mais bénéficie de la solidarité des 
femmes d’Antioche (ch. 27-39). Une riche habitante de la ville, 
la « reine Tryphaine » prend Thècle sous sa protection jusqu’au 
jour du combat et lui évite ainsi la déchéance et les humiliations 
sexuelles qui étaient le lot commun des condamnées ; à l'issue 
du combat, elle fera d’elle son héritière. Par ailleurs, l’affronte- 
ment avec les bêtes au théâtre est ponctuée par les interven- 
tions des femmes de la ville, qui clament leur indignation face 
au gouverneur et au peuple, et qui manifestent leur soutien à la 
suppliciée. Même le monde animal témoigne de cette solidarité 
féminine : une lionne se bat à mort pour défendre Thècle 
contre d’autres fauves lâchées contre elle. Ce contraste appuyé 
entre rôles féminins et rôles masculins, sans équivalent dans les 
autres Actes apocryphes, est un argument de poids en faveut 
de l’enracinement de l’histoire de Thècle dans un milieu de 
femmes. 


A cela s'ajoute un élément capital : Thècle accomplit deux 
actions normalement interdites aux femmes dans l'Eglise 
d’alors. D’une part, elle s’administre elle-même le baptême, au 
moment de son combat contre les bêtes (ch. 34), et revendique 
ensuite la légitimité de son acte : « J’ai reçu le baptême, Paul : 
car celui qui a œuvré avec toi pour (l’annonce de) l’évangile 2 
aussi œuvré avec moi pour le baptême » (ch. 40). D'autre part. 
à la fin du récit, elle reçoit de la bouche de Paul la missior 
d’« enseigner la parole de Dieu » (ch. 41), et elle s’acquitte 
effectivement de cette tâche, comme l’indique la phrase finale : 
« ayant éclairé beaucoup de gens par la parole de Dieu, elle 
s’endormit d’un beau sommeil » (ch. 43). 


L'histoire de Thècle se présente ainsi comme une justification 
du droit des femmes à enseigner et à baptiser. Aujourd’hu 
comme hier, on s’est efforcé d'échapper à cette conclusior 
gênante. Un savant moderne, qui a traduit et annoté les Actes 
de Paul, estime que Thècle est au bénéfice d’une « grâce toute 
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spéciale » et qu’elle constitue un « cas particulier et isolé » 2. 
L'attaque est plus directe et l’enjeu plus évident dans le Traité 
du baptême de Tertullien, écrit dans la première décennie du 
3° siècle. Après avoir rappelé que le baptême doit normalement 
être conféré par les ministres consacrés (évêque, prêtre, dia- 
cre), mais peut aussi être donné par des laïcs en cas de 
nécessité, Tertullien écarte avec véhémence son administration 
par une femme. 


« Mais l’effronterie de la femme qui a déjà usurpé le droit 
d'enseigner 1ira-t-elle jusqu’à s’arroger celui de baptiser ? 
Non !.. Et si ces femmes invoquent les Actes qui à tort portent 
le nom de Paul et revendiquent l’exemple de Thècle pour 
défendre le droit des femmes à enseigner et à baptiser, qu’elles 
apprennent ceci : que c’est un prêtre d’Asie qui a forgé cette 
œuvre, couvrant pour ainsi dire sa propre autorité par celle de 
Paul. Convaincu de fraude, il avoua avoir agi ainsi par amour 
de Paul et il fut déposé. De fait, est-il vraisemblable que 
l’apôtre donne à la femme le pouvoir d’enseigner et de baptiser, 
lui qui ne donna aux épouses qu’avec restriction la permission 
de s’instruire ? Qu’elles se taisent, dit-il, et qu’elles question- 
nent chez elles leurs maris » (I Co 14,25) » À. 


Ce texte de Tertullien est riche d’enseignements. Il nous 
apprend d’abord que certaines femmes se fondaient sur l’his- 
toire de Thècle pour légitimer leur prétention à exercer un 
ministère dans l'Eglise. A leurs yeux, Thècle n’était donc pas 
un « cas particulier et isolé », mais une figure exemplaire du 
rôle des femmes dans la mission chrétienne. Rien n’empêche 
d'admettre l’existence d’une continuité historique entre le 
milieu où notre récit apocryphe a vu le jour et celui où il était lu 


à l’époque de Tertullien : dès l’origine, l’histoire de Thècle a 


dû exprimer la revendication de certains groupes de femmes, 
face au modèle patriarcal d’organisation des ministères. 


L’argumentation de Tertullien révèle ensuite le rôle qu’a 
joué la figure de l’apôtre Paul dans ce conflit sur le statut des 
femmes dans l’Eglise. Il commence par discréditer l'ouvrage 
dans lequel figure l’histoire de Thècle et qui se réclame 


12. L. VOUAUX, op. cit. (note 11), p. 225, notes 2* et 3*. 

13. De baptismo 17,4-5. Pour ce texte incertain et difficile, je m’en tiens à la traduction de 
R.F. Refoulé et M. Drouzy, Tertullien. Traité du baptême (Sources Chrétiennes, 35), Paris, 
1952, p. 90-91. 
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faussement de l’autorité de Paul : le presbytère d’Asie qui le 
composé a été démasqué et destitué de sa charge. Puis i 
oppose l'interdiction de parler faite aux femmes en I Co 14,25 
au droit à enseigner et à baptiser que l’on prétend fonder sut 
les Actes de Paul. À nouveau, tout porte à croire que cette 
opposition entre deux manières de comprendre l’enseignement 
de l’apôtre sur le statut des femmes avait déjà une longue 
histoire à l’époque de Tertullien. 


Comme le met bien en évidence l’étude récente de MacDo: 
nald l#, deux courants de pensée se sont affrontés dans les 
communautés se réclamant de l’héritage paulinien. L’un trouve 
son expression accomplie dans les Epîtres pastorales, tandis 
que l’autre est perceptible dans certaines sections des Actes de 
Paul, en particulier dans l’histoire de Thècle. Deux images très 
différentes de Paul se font face. Dans les Pastorales, l’apôtre 
affirme avec force qu’il ne permet pas « à la femme d’enseignet 
ni d'exercer une autorité sur l’homme » (1 Tm 2,12); i 
présente le mariage et la procréation comme la conditior 
normale, et même nécessaire au salut, des femmes chrétiennes 
(1 Tm 2,15 ; 5,14) ; il définit de manière très restrictive 
l’admission dans l’ordre des « veuves », et il en exclut notam: 
ment les jeunes femmes qui préfèrent le célibat au mariage 
(I Tm 5,3-16) ©. A l'inverse, l’apôtre des Actes de Paul e 
Thècle autorise l’héroïne à « enseigner la parole de Dieu » (ch. 
41) ; il déclare « heureux les corps des vierges parce qu'ik 
seront agréables à Dieu et ne perdront pas le prix de leu 
chasteté » (ch. 6) ; il amène les jeunes gens à s’écarter des 
femmes, et les vierges à s’écarter des hommes (ch. 11) ; il 
empêche les jeunes filles de se marier (ch. 16). 


Ces deux interprétations antagonistes de l’enseignement de 
Paul sont révélatrices d’un conflit majeur, qui a marqué l’évolu- 
tion du christianisme au cours du 2° siècle. On connaît l’issue 
du conflit : le Paul des Epîtres pastorales l’a emporté et a seul 
trouvé place dans le canon du Nouveau Testament. 
Aujourd’hui, la relecture féministe des origines chrétiennes 
attire à juste titre notre attention sur un texte qui donne une 


14. Voir note 4. k 
15. Sur cette interprétation de l'ordonnance sur les veuves, voir Jouette M. BASSLER, 
« The Widows’ Tale : A Fresh Look at 1 Tim 5 : 3-16 », Journal of Biblical Literature 103 


(1984), p. 23-41. 
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image toute autre de l’apôtre et de la place des femmes dans 


Î 
| 
| 
il 
Î 
| 


l'Eglise. Les Actes de Paul et Thècle sont désormais un 
document indispensable pour la compréhension historique et 
l'évaluation théologique des Epîtres pastorales. Ils constituent 
une source précieuse qui éclaire un pan de l’histoire cachée des 
femmes au sein du christianisme ancien. 


Jean-Daniel KAESTLI 
Lausanne. 


AUTRES TEMPS 


LES CAHIERS DU CHRISTIANISME SOCIAL 
N° 21 / PRINTEMPS 1989 S0:E 


SOMMAIRE 


Éditorial 

DOSSIER-DÉBAT 
Cent ans de Christianisme social à l’heure de l’Europe 
Etienne Mathiot : En souvenir du pasteur Maurice Voge (1904-1985) . 
Laurent Gagnebin : La terre et le ciel 


Jean Baubérot : La dimension européenne et internationale 
dans l’histoire du Christianisme social 


Pierre Joxe : Le Christianisme social a contribué à fonder 
la République. A:t-il disparu de la vie publique ? 


Klauspeter Blaser : Le Christianisme social : 
un héritage à construire 


Michel Rodet : Relance du Christianisme social. 
Quelques réflexions sur un colloque 


OUVERTURES 
Jean Ansaldi : Les croyants sont-ils des névrosés ? ........................ 49 
ACTUALITÉ 


Guy Bottinelli : Revenu Minimum d’Insertion : 
Reconquête Minimum d’Indépendance ? 


Marie-Louise Fabre : RMI : Vigilance 


Sadek Sellam : L'affaire des Versets sataniques et la communauté 
musulmane en France : « intégration » et droit aux états d’âme 


JUSTICE, PAIX ET SAUVEGARDE DE LA CRÉATION 

Laurent Gagnebin : J'ai fait un rêve 

Gilles Castelnau : Justice, paix, sauvegarde de la création 
HUMEUR 

Marie-Louise Fabre : Sauvons « nos » maternelles ! 
SIGNES 

Bertrand Vergniol : La guerre, c’est l’enfer 


INTERNATIONAL 


VIOLENCE SOUS SILENCE 
A propos d’une lecture féministe de Juges 19, 


par Ph. Trible 


« En ces jours-là, il n’y avait pas de roi en Israël » : ainsi 
commence le chapitre 19 du Livre des Juges. « En ces jours-là, 
il n’y avait pas de roi en Israël et chacun faisait ce qui lui 


| plaisait » : ainsi se conclut le chapitre 21. La spirale de violence 


qui se développe à partir d’un viol collectif, se trouve, interpré- 
tée comme fruit de l’anarchie interne, au profit d’une idéologie 
pro-monarchique. 


La violence est dénoncée tant au niveau du récit concernant 
le viol de la concubine du lévite (ch. 19) qu’au niveau de 
l’ensemble des ch. 19-21. La question que pose ici l’exégète 
féministe est : la violence faite à la femme est-elle réellement 
l’objet de la dénonciation ? Malgré le geste spectaculaire du 
lévite qui dépèce sa concubine et en envoie les morceaux aux 
tribus d’Israël pour les convier à la guerre contre Benjamin 
considéré comme responsable du viol, cet homme n’occulte-t-il 
pas au moins en partie la violence faite à la femme ? Et si tel 
est bien le cas, ne vaut-il pas la peine de relire le récit cette fois 
du point de vue de la femme comme personnage central, afin 
de voir très exactement d’où procède la violence ? 


Du récit « oublié ». 


Le récit de Jg 19 ne figure jamais dans les Lectionnaires et les 
commentaires bibliques passent très vite dessus, ne s’intéres- 
sant qu’à la perspective d'ensemble des ch. 19-21, et nullement 
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à la violence faite à la femme !. A notre connaissance Phyllis 
Trible est la seule qui ait entrepris de « cheminer avec la 
concubine » 2. 


L’objection la plus fréquente à une lecture féministe de 
l'Ancien Testament est qu’elle ne dira rien de plus que ce que 
l’on sait déjà, i.c. le régime patriarcal dominant dans l’Ancien 
Israël. Reste à savoir si les lectures classiques ne perpétuent 
pas l’injustice commise contre cette femme, en considérant son 


personnage comme sans intérêt propre. 


Au fil de son analyse littéraire, Ph. Trible note ce qui dans le 
texte marque que la concubine n’est qu’un objet propriété du 
lévite et non un sujet. 


. Elle a été « prise » pour concubine (v. 1). 


- Bien que le lévite soit venu « pour parler à son cœur », il 
ne lui adresse pas la parole avant le v. 28 et ne la lui donne pas 
davantage durant toute l’histoire. La femme ne pourra répon- 
dre à l’unique parole qu’il lui adresse : « Lève-toi et partons. » 


+ Lorsque les violeurs refusent d’écouter la proposition du 
vieillard qui tel Lot jadis, offre sa fille vierge pour protéger 
l'honneur de son hôte, le lévite « saisit » sa concubine et « fit 
sortir vers eux » : le raccourci est significatif, l’hébreu omettant 
ici le complément d’objet. 


+ De même, rentré chez lui il prend le couteau et « saisis- 
sant » sa concubine... il la démembre et envoie chacun des 
morceaux à l’une des tribus d’Israël. Elle n’est rien de plus que 
ces bœufs que Saül en IS 11,7 découpera en douze morceaux et 
enverra à travers le territoire des tribus pour appeler à la 
guerre. 


Une thèse féministe. 


Ph. Trible soutient qu’à tous les niveaux d'écriture et de 
réception de cette histoire, seul l’outrage contre l’homme a été 
retenu mais pas la violence perpétrée contre une femme. Elle 


1. Voir par exemple J. Alberto SOGGIN, « Le livre des Juges », Commentaire de l'Ancien 
Testament, Ed. Labor et Fides, tr. fr. Genève, 1987, p. 241-261. 

2. Phyllis TRIBLE, Texts of Terror, Literary-féminist Readings of biblical narratives. 
Fortress Press. Philadelphie. Trad. française du chapitre consacré à Juges 19 disponible 
auprès du Groupe Orsay. 
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précise que cet outrage apparaît « comme le tort causé à un 
homme à travers ce qui lui appartient ». Ce point reste problé- 
matique pour ceux qui contestent l’utilité d’une relecture 
féministe, car selon eux, le lévite dénoncerait bel et bien la 
violence faite à la femme en criant à l’infâmie. C’est cette thèse 
que nous aimerions vérifier. 


Une première remarque s'impose. Si véritablement l’homme 
s'était soucié — dans le récit — du sort réservé à sa concubine, et 
de la venger elle, nous dirait-on : « Son mari se leva de bon 
M matin, ouvrit la porte de la maison ef sortit pour reprendre sa 

| route... (v. 27) ? Mais voici qu’il l’a, morte ou vive, sous la 

main. elle LUI servira donc jusqu’au bout. C’est en fait le 
dépeçage opéré par l’homme qui relance une action violente 
qui autrement aurait pu s'arrêter là. 


Le second point à éclairer concerne l’appel à venger l’infâmie 
commise par les Benjaminites. Que recouvre exactement ici 
ce chef d’accusation ? 


“ L’infâmie en Israël. 


En quoi consiste l’infâmie en Israël ? De bout en bout du 

récit, il est question d’infâmie commise ou à ne pas commettre, 
| qui met en jeu l’honneur des hommes. D’abord l’infâmie que 
veulent commettre les hommes de Guibéa et dont le vieillard 
rappelle l’interdit (vv. 23s.). Cette infâmie menacerait l’hon- 
neur de l’hôte, par violation des lois de l’hospitalité, et celui du 
ou des invité(s) mâle(s) par crime sexuel. Ph. Trible a souligné 
que le viol des filles n’entrait pas dans le cadre de l’infâmie et 
que les propriétaires pouvaient disposer des femmes comme 
monnaie d'échange. 


Nous avons relevé les cas où apparaît le terme ’infâmie’ 
(nebalah) dans l’Ancien Testament, pour tenter d’en recher- 
cher le commun dénominateur. 


+ Dans I S 25,25-39, Abigaïl dit de son mari Nabal qu'il 
porte bien son nom — qui signifie ’infâme” : « l’infâmie le suit », 
dit-elle. Or Nabal n’a pas projeté de crime sexuel. Il refuse 
l'hospitalité à David et l’insulte, double affront à venger. 
L’infâmie serait-elle la violation du code de l’hospitalité ? 


+ Non. Car dans Gn 34,7 Sichem viole Dina fille de Jacob. 
Bien que l’amour soit né entre eux et qu’ample réparation soit 
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offerte, les frères de Dinah vengeront l’infâmie : Sichem a 
traité Dina en prostituée parce qu’il a disposé de son corps sans 
le consentement de son légitime propriétaire, Jacob son père. 


+ En 2 S 13,12-14, Amnon, fils de David, veut coucher avec 
sa cœur Tamar. Celle-ci essaie de le raisonner et lui propose de 
demander sa main à David leur père, qui selon elle, la lui 
accorderait. Ce n’est donc pas l’inceste qui est rédhibitoire. Il 
n’y a viol et Tamar ne résiste à Amnon que parce qu’elle doit 
résister à tout homme qui entend disposer d’elle sans le 
consentement paternel. L’infâmie est ici affront à la puissance 
paternelle, au droit de propriété de l’homme qui dispose en 
tant que père du corps de sa fille, en tant que mari du corps de 
sa femme et a fortiori de sa servante ou de sa concubine. 


+ Dt22,13-19 établit que seul le père a le droit de disposer du 
corps de sa fille. L’infâmie de la jeune fille est de disposer 
elle-même de son corps : c’est « se prostituer dans la maison de 
son père. » 


Il faut relever ici le mot de maison’ qui est important dans ce 
récit. Lorsque les vauriens interpellent le vieil homme c’est en 
tant que « propriétaire de la maison » (v. 22) et ils veulent 
outrager « l’homme qui est entré dans ta maison », terme que 
reprend encore le vieillard dans sa réponse. L’honneur de 
l’hôte, et celui du propriétaire ne font qu’un. 


+ Prenons un dernier exemple : Jos 7,15. L’infâmie commise 
par Akan est d’avoir violé l’interdit en s’appropriant ce qui 
était consacré à l'Eternel et qui devait « entrer dans le trésor 
du Seigneur » (Jos 6,19). Il a violé le droit de propriété du 
Seigneur. 


Dans toutes ces histoires d’infâmie, c’est toujours l’affront 
fait au mâle qu’il faut venger en tant que maître (baal) soit 
d’une maison, soit d’une femme, fille ou épouse. 


Nous sommes donc en droit de nous demander si lorsque le 
lévite dépèce sa femme et en adresse les morceaux à Israël, ce 
n’est pas un moyen de se venger lui-même plutôt que de la 
venger elle. 


Certainement il entend bien montrer l'horreur de ce qui est 
arrivé, mais plutôt que ce qui lui est arrivé à elle, il amplifie ce 
qui lui est arrivé à LUI, l’atteinte à SON honneur, dont sont 
solidaires ses frères. 
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Il est significatif qu’il passe sa propre prestation sous silence 
dans sa version des faits à l'intention d'Israël. Il aggrave les 
intentions des Benjaminites à son égard : « . (ils) voulaient 
me tuer », dit-il. Et il raconte les choses de telle sorte que ces 
derniers ont tout l’air de s'être eux-mêmes emparés de la 
concubine. Il ne parle pas de sa participation à la violence 
contre la femme ; quant au dépeçage il ne semble avoir choqué 
personne en Israël. Le geste annonce, nous l’avons dit, ce que 
fera Saül avec deux bœufs. A la suite de quoi Saül déclarera 
« Celui qui ne part pas à la guerre derrière Saül et Samuel, 
voilà ce qu’on fera à ses bœufs ! ». Des bœufs qui sont symbole 
de ce que possède un homme comme moyen d’existence. 


Transposons : « Celui qui ne part pas en guerre contre les 
_Benjaminites pour venger mon honneur d’Israélite, voilà ce 
qu’on fera à sa femme. » 


Quel affront le lévite a-t-il à venger ? Il a été menacé dans 
son intégrité physique, il a été mis dans l’obligation pour se 
sauver du danger qu’il courait, de sacrifier lui-même l’un de ses 
biens sur pieds — sa concubine — et d’en perdre définitivement 
l'usage. Voilà en réalité ce qui menace tous ceux qui ne 
vengeraient pas ce crime de lèse-propriétaire. 


La souffrance de la femme, la violence qu’elle subit n’en 
intéresse ni le lévite, ni le narrateur, ni l’éditeur des ch. 19-21. 
Mais avoir établi ceci ne fait pas que souligner l’assujettisse- 
ment de la femme dans un cadre patriarcal que nul ne conteste : 
c’est aussi rendre à cette femme sa visibilité. 


A la source de l’oppression. 


La relecture de ce chapitre du point de vue d’une femme 
sans Voix, nous parait de plus mener à une dénonciation plus 
fondamentale de l’oppression et de son mécanisme, que les 
rares lectures classiques de ce même passage ne le font. 


Il est clair que le programme prêté par le narrateur au lévite 
— parler au cœur de sa femme — n’a pas été rempli. Chaque fois 
que le mot « cœur » apparaît dans le récit, nous constatons que 
le cœur du lévite comme celui de tous les hommes figurant 
dans le récit, sont dirigés vers de tous autres sujet ou objets que 
la femme. Ne sommes-nous pas là à la source quasiment cachée 
de tout flux de violence ? 
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Même s’il nous semble nécessaire de nuancer l'affirmation 
de Ph. Trible selon laquelle l’expression « parler à son cœur » 
est l'indice de l’amour du lévite pour son épouse, et si nous 
pensons que le cœur est le siège non seulement des sentiments 
mais de toutes les forces de décision de l’être humain ?, et que 
ce que veut faire le Lévite c’est décider une femme qui s’est 
enfuie à repartir avec lui, il n’en reste pas moins que la femme 
n’est pas en situation de décider quoi que ce soit, coincée 
qu’elle est entre la puissance paternelle et le pouvoir marital. 


C’est là que le texte, comme toute œuvre d’art, ou toute 
œuvre inspirée, fonctionne au-delà des intentions de son 
auteur. 


Dans la mesure où parler au cœur de quelqu’un implique une 
parole et appelle à un dialogue, et donc au respect de l’autre en 
lui laissant un espace de liberté pour choisir de « revenir » par 
une libre décision, le Lévite n’accomplit de ce programme que 
le préalable du déplacement physique, le voyage. 


Nous percevons une autre violence que celle dénoncée par le 
lévite. La violence faite à la femme ne commence ni à sa mort, 
ni à son viol, ni même au geste qui la condamne à mort ; elle 
commence avec le décalage entre l’intention énoncée en 19,3 et 


le fait qu’elle n’est sujet ni d’une parole à recevoir ni d’une 
parole à délivrer. 


De ce point de vue le récit n’est pas la dénonciation des seuls 
actes de violence paroxysmiques — viol, dépeçage — à l’encontre 
des femmes, actes extrêmes qui ont cependant encore actualité 
de nos jours. Il révèle — et c’est autrement plus fondamental — à 
partir de l’histoire d’une humble femme en Israël que le 
chemin de violence est ouvert dès que la parole est refusée à 
autrui, car c’est ce qui transforme l’autre en chose, à l’égard de 
quoi « chacun » — entendez, chaque homme -—, « fait comme! 
bon lui semble ». | 


3. C'est ainsi qu'Ezéchias « parle au cœur » des chefs militaires pour leur rendre courage 
(2 Chr 32,6 ; 30,22). En Es 40,2 « parler au cœur de Jérusalem », c’est la réconforter pour 
lui rendre courage pour un nouveau départ. En 2 S 19,8 les serviteurs choqués par les 
lamentations de David sur Absalom, sont prêts à le quitter. David « parle à leur cœur » pour 
changer leurs dispositions à son égard, c’est-à-dire les décider à nouveau pour lui. 
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A ce compte nous sommes tous mis en garde. Parler au cœur 
de l’autre c’est non seulement faire appel à sa sensibilité, mais 
c’est lui reconnaître ce qui fait sa dignité : ses forces de 
décision ; sa voix. C’est vrai au niveau des rapports individuels 
comme des rapports collectifs. Et puisque sans cesse nous 
loublions, il n’est pas vain de le rappeler. 


France BEYDON 
Chartres. 


MIRYAM * 


COMMENT MIRYAM FUT ÉVINCÉE 


I — REMARQUES PRÉLIMINAIRES 


Il est certainement imprudent et à mon avis malsain de 
parler de la femme dans l’ Ancien Testament car on ne peut pas 
parler d’un Ancien Testament. L’Ancien Testament est une 
collection de livres couvrant une période d’environ un millier 
d’années et qui, selon les périodes pose des questions différen- 
tes. C’est pourquoi, à chaque pas, il convient de se poser la 
question de savoir de quelle tradition, de quelle époque et de 
quel livre il s’agit. Tenter de présenter, en un survol général , la 
place qu’occupe la femme dans l’Ancien Testament, et même 
dans l’ensemble de la Bible, est prématuré. Pour cette entrepri- 
se, nous manquons pour l'instant presque totalement de recher- 
ches fondamentales et d’études spécifiques. 


De plus, et pour compliquer tout questionnement féministe 
et toute recherche quels qu'ils soient, portant sur les figures 
féminines particulières de l’ Ancien Testament, il se trouve que 
les débuts d'Israël coïncident historiquement avec la dernière 
phase du passage d’une société matriarcale à une société 
patriarcale. Il n’existe pas de datation précise : le passage entre 
le modèle d’une société de type matriarcal vers le modèle 
délibérement patriarcal devait s’achever entre le moment de la 
conquête et celui de l'instauration de la royauté en Israël, 
c’est-à-dire entre le 13° siècle et l’an mille avant J.C. 


* Ces pages sont extraites de « Schlangenlinien » — Feministische Wissenschaft, Feminis- 
tische Theologie — Frauenbroschüre Bonn, 1984, et traduites en français par D. de Luze et 
Yo Ludwig avec l'autorisation de l’auteur. 
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On trouve cependant dans les textes de l’ Ancien Testament 
plusieurs traces d’un ordre social autre que patriarcal, des 
traces tantôt cachées, tantôt plus explicites. Les femmes qui 
ont joué un rôle important dans l’Ancien Testament ne sont 
mentionnées qu’exceptionnellement. Selon l’historiographie de 
l'Ancien Testament, vue sous un angle plutôt historique, ou 
sous un angle plutôt théologique, les personnalités féminines 
sorties du rang perdent rapidement leur nom, bien plus rapide- 
ment que les hommes éminents. Nous avons donc à faire, en ce 
qui concerne les traditions qui nous sont accessibles et qui 
concernent les femmes, au sommet d’un iceberg. 

Pourtant, quelques noms de femmes remarquables des 
débuts d'Israël nous sont connus. Parmi ces femmes, Miryam 
joue un rôle éminent. C’est elle qui sera l’objet de l’étude qui 
suit. En ce qui concerne d’autres personnalités comme par 
exemple la juge et prophétesse Débora, j'ai, en d’autres lieux, 
déjà mené l'étude !, 


J'ai donc choisi Miryam parce qu’il s’agit là, dans les débuts 
d'Israël d’une femme ayant une personnalité d’une grande 
vraissemblance historique. Elle n’entre pas dans le schéma 
habituel de la femme-épouse et mère. Bien plus, on ne dévoile 
rien de sa situation familiale. Nous ne savons rien de ses 
origines, si elle a été mariée, si elle a eu des enfants. Sa 
signification particulière devra se trouver par conséquent dans 
un autre domaine que celui assigné traditionnellement à la 
femme. 


# 
ke  # 


Je proposerai donc, dans ce qui suit, l’étude des passages 
dans lesquels Miryam est mentionnée nommément. Ce sont : 
Exode 15/20-21, Nombres 12, 20/1, 26/59, Deutéronome 
24/8-9, Michée 6/4 et I Chroniques 5/29. 


Quant à la démarche adoptée, je m’en tiendrai à la méthode 
historico-critique, et, contrainte par la briéveté de cet exposé, 
je ne pourrai pas être à chaque fois tout à fait explicite. Cette 
méthode, devenue classique en exégèse biblique, tiendra 
compte ici des résultats de la recherche linguistique en cours, et 


1, Cf, Helen SCHÜNGEL-STRAUMANN : « Frauen im Alten Testament » in : Der Evange- 
lischer Erzieher 34, 1982. p. 496 à 506. 
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mon étude comportera un élément critique à l’égard de l’idéo- 
logie ?. | 

Quiconque se plonge sérieusement dans la Bible ne peut 
d’ailleurs s’attendre seulement à y trouver la confirmation de 
positions acquises. Il/elle devra se tenir prêt(e) à être confron- 
té (e) avec l’inattendu ?. 


II — LA TRADITION DE MYRIAM DANS L'ANCIEN TESTAMENT 


a - Exode 15/20-21 


On trouve le nom de Miryam mentionné pour la première 
fois dans l’introduction au chant d’Exode 15/21. Après le 
passage des Israëlites à travers la Mer des Roseaux, Miryam 
entonne un cantique : 

Chantez en l’honneur du Seigneur 
Il a remporté une victoire éclatante 
Il a jeté à la mer chevaux et cavaliers ! 


Le cantique de Miryam est un hymne, ce qui signifie qu’on 
s'adresse à Dieu en le louant à la troisième personne. L’hymne 
le plus court et largement connu est, bien sûr, la prière 
« Alle-lu-ia », c’est-à-dire : « Louez Dieu ». Cet hymne se 
compose d’une invitation (à louer Dieu), suivi du motif de 
cette louange comme c’est le cas dans le cantique de Miryam. 
Cet hymne qui loue le Dieu d’Israël est vraisemblablement le 
plus ancien texte de tout l'Ancien Testament. Il est plus ancien 
: que le long chant de victoire qui le précède en Exode 15, rédigé 
également sous forme de poème et qui rappelle dans son titre 
le nom de Moïse. Ce long cantique de Moïse représente un 
résumé plus tardif de l'événement du passage de la Mer des 
Roseaux. Mais, que le vieux cantique de Miryam ait été écrit 
déjà aux temps même de l’Exode, en 1230 av. J.C., ou plus 
tard sous le règne du roi David est tout à fait incertain #, Cela 


2. Josef BLANK : « Exegese als theologische Basiswissenschaft » in : Tübinger Theologis- 
che Quartalschrift 159 (1979), 2 à 23, ici p. 4. 

3. « Celui qui approche la Bible avec des convictions inébranlables, et qui n’est pas prêt à 
remettre en question l’ensemble des connaissances théologiques transmises, afin d’être prêt 
à écouter attentivement, à apprendre et à recevoir l’inédit, peut tout faire sauf l’exépèse, » 
(Blank, ouv. c. p. 6). 

4a. Ainsi ZENGER. cf. en particulier P. WEIMAR/E. ZENGER : Geschichten und Ges- 
chichte der Befreiung Israëls, (SBS 75), Stuttgart 1975, pp. 715. 
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ne change de toute manière pas grand chose à l’ancienneté du 
cantique et encore moins à sa signification. 


Que les femmes soient venues à la rencontre des hommes 
revenant de la bataille, avec des farandoles, des danses et des 
chants, est une coutume attestée déjà au temps de Saül et des 
combats contre les Philistins. Pour exemple, je ne mentionnerai 
que le retour de David après sa victoire sur Goliath (1 Samuel 
18). Dans le prologue au chant de Miryam il est également 
raconté que les femmes s’avançaient en dansant à la suite de 
Myriam : 

« La prophétesse Miryam, sœur d’Aaron, prit en main le 
tambourin ; toutes les femmes sortirent à sa suite dansant 
et jouant du tambourin. Et Miryam leur entonna : 


Chantez le SEIGNEUR 
Il a fait un coup d’éclat 
Cheval et cavalier 

En mer il les jeta ! » 


Dans la partie plus ancienne, au verset 21, Miryam est 
nommée sans autre identification. C’est dans une transposition 
plus tardive et en prose, au verset 20, que l’on a tenté de 
l'identifier davantage, d’abord comme prophétesse (nebiah), 
puis comme la sœur d’Aaron. Ces deux précisions apparaissent 
plus tardivement. Le lien de parenté de Miryam avec Aaron est 
une addition plus tardive. La tradition biblique antérieure ne 
connaît pas encore ces liens de parenté. 


Par ailleurs, Miryam est décrite, avec l'emploi du féminin, 
par le terme technique de « prophétesse » : il s’agit là d’un des 
titres officiel de reconnaissance d’un charisme, un titre rare- 
ment attribué à une femme dans l’Ancien Testament. D’autres 
personnalités féminines éminentes, comme Débora, et plus 
tard comme Hulda et la femme d’Esaïe se verront également 
attribuer ce titre. Les prophétesses font leur apparition dans 
l'Ancien Testament et, plus tard, dans le Nouveau Testament, 
même si elles sont souvent en minorité par rapport à leurs 
collègues masculins. La description charismatique (prophé- 
tesse) indique le fait qu’un événement particulier du temps est 
interprété à partir de l’intervention du Dieu YHVH, et expli- 
qué théologiquement comme définitif et unique. C’est très 
exactement ce qui se passe dans le cantique de Miryam. 


Dans son chant de victoire, Miryam résume le haut fait du 
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salut dans un chant (qui peut être aussi compris comme un 
chant cultuel) et appelle ceux qui sont présents à s’y joindre, ce 
qui signifie appeler à la foi. L’Exode et la délivrance intervenue 
à la Mer des Roseaux représentent, pour l’Ancien Testament 
comme pour l’ensemble de la théologie, l'événement du salut 
par excellence constitutif d'Israël. 


Selon les connaissances historiques que nous possédons 
aujourd’hui, ce ne fut qu’un petit nombre de ceux qui y 
participèrent qui devinrent plus tard les Israëlites, mais cet 
événement demeure fondamental pour l’histoire du salut, tou- 
jours remémoré, toujours réactualisé et intégré dans des formu- 
lations nouvelles de la foi : YHVH, est celui qui a conduit 
Israël hors d'Egypte, qui a libéré Israël de l’esclavage 4. Et le 
plus ancien récapitulatif transmis par écrit de cet événement a 
été mis dans la bouche d’une femme : Miryam ! 


Aujourd’hui encore, tous les enfants connaissent le person- 
nage de Moïse qui, sur l’ordre de Dieu, a conduit Israël hors 
d'Egypte. Moïse est celui qui, selon une tradition plus récente, 
a reçu la loi, est celui vers lequel, alors que les traditions 
évoluent, convergeront toujours ce qui est de l’ordre du com- 
mandement, et pour finir, l’ensemble du Pentateuque. La 
tradition désigne Moïse clairement comme le chef, le présente 
comme la personnalité unique et déterminante qui a assumé la 
sortie d'Egypte. Pour la tradition, la figure de Moïse est 
devenue décisive, en particulier en ce qui concerne la transmis- 
sion de la loi. Sa personne a été transformée, enjolivée de bien 
des manières et d’autres personnages se sont trouvés en retrait. 
Et si l’on suit la trace laissée dans l’Ancien Testament par 
d’autres personnalités dominantes, on s’aperçoit que les choses 
ont, historiquement, dû être bien plus compliquées encore ! 


b - Nombres 20/1 


Nombres 20/1b, après Exode 15/20, désigne Qadesh comme 
l’endroit où Miryam est morte et a été enterrée : 


« Toute la communauté des fils d'Israël arriva au désert 


4. Cette confession est, pour Israël, aussi fondamentale que le : « Dieu a resuscité Jésus 
d’entre les morts » pour le chrétien. Il s’agit de la même foi en Dieu qui relie ces deux 
confessions : Dieu est celui libère l’homme au travers d’un acte de salut ancré dans 
l'Histoire. 
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de Cin le premier mois et le peuple s'établit à Oadesh. 
C’est là que mourut Miryam et qu’elle fut enterrée ». 


Cette note n’est qu’un fragment. Martin Noth pense qu’il 
s’agit là de l’apparition d’une tradition qui a connu un tombeau 
de Miryam à Qadesh *. Il doit vraisemblablement manquer à 
cet endroit un passage plus important qui raconterait la mort et 
l’enterrement, mais le Yahviste auquel cette note est générale- 
ment attribuée, ne devait pas en savoir plus long. Le reste du 
chapitre, dans lequel nous est conté le miracle de l’eau jaillis- 
sant du rocher, n’a rien à voir avec Miryam. Il contient des 
récits du séjour des Israëlites dans la région de Qadesh, un 
endroit situé à 80 km au Sud-Ouest de Beersheba qui était une 
oasis importante avec un lieu saint et plusieurs sources et dont 
les habitants ont joué un rôle important dans le processus de 
constitution d'Israël °. Il est vraisemblable que des groupes, qui 
n'avaient pas vécu en Egypte, y vivaient avec leurs traditions 
propres et s'étaient joints à ceux qui revenaient d'Egypte. 
Selon Elliger, la communauté de Qadesh devint influente, tant 
au niveau politique que religieux, lors de la conquête de 
Canaan. Lors de la réécriture des anciens récits de Qadesh, la 
tradition évoquant la tombe de Miryam a été insérée dans le 
texte. Il s’agit là bien d’une information ayant une grande 
vraisemblance historique. Ce n’est qu’au sujet de personnalités 
hors du commun que l’on fait mention de leur mort, de leur 
ensevelissement, du lieu de leur tombe et cela, de plus, 
consigné par écrit ! 


c - Nombres 12 


Enfin, il existe dans l’ancienne tradition orale encore un 
troisième texte dans lequel Miryam joue un rôle décisif : 
Nombre 12. Dans ce récit compliqué, il s’agit essentiellement 
des liens entre trois personnalités : Moïse, Aaron et Miryam. 
Un même thème rassemble au moins deux de ces récits : 
l'opposition contre Moïse. Le motif de l’un de ces récits est la 
critique soulevée par le mariage de Moïse avec une femme 
koushite. Le texte commence ainsi : 


5. M. No : Das zweite Buch Mose. Exodus, (Altes Testament Deutsch 5) Gôttingen, 3° 
éd, 1965, p. 128. 
6. K. ELLIGER, Kadès, in : BHH II, pp. 9175. 
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« Miryam — et de même Aaron — critiqua Moïse à 
cause de la femme Koushite qu’il avait épousée ; car il 
avait épousé une femme Koushite ». (v 1) 


Miryam est mentionnée en tête et en porte-parole de cette 
critique tandis qu’Aaron ne joue qu’un rôle de figurant. Au 
cœur de cette rébellion, un rappel : 


« Est-ce donc à Moïse seul que le SEIGNEUR à parlé ? 
Ne nous a-t-il pas parlé à nous aussi ? » ? 


Il s’agit là d’une mise en question du rôle de chef revendiqué 
par Moïse. Apparemment, celui-ci n’a pas été incontesté en 
tous temps. 


Ce texte de Nombres 12, sous ses aspects féministes, a déjà 
été étudié par Elisabeth Schüssler Fiorenza : « Le narrateur 
fait état de ce que, en ce qui concerne le rôle de direction 
prophétique d’Israël, Miryam est en concurrence avec Moïse 
qui se défend contre une telle prétention venant d’une fem- 
me ». Que Miryam ait été la force agissante dans cette 
situation est bien prouvé par le fait que non seulement elle soit 
nommée en premier mais aussi qu’elle soit la seule à être 
punie. Elle est frappée de la lèpre et doit camper huit jours 
hors du camp, couverte de honte comme une petite fille. Et ce 
n'est pas parce que Moïse intercède pour elle qu’elle est 
guérie. Le peuple cependant ne veut pas se séparer de 
Miryam ; il est dit au verset 15 : 


« On exclut donc Miryam du camp pendant sept jours et 
le peuple ne partit pas avant qu’elle eût repris sa place ». 


Cette dernière phrase ne serait-elle pas l’expression d’une 
tradition destinée à souligner combien Miryam était importante 
pour l'événement de l’Exode ? 


Le récit, bien des fois remanié, n’a pas d’autre but apparent 
que de désigner Moïse comme le seul chef légitime mandaté 
par Yahve. E. Schüssler-Fiorenza arrive également à cette 
conclusion en montrant comment ce récit (tout comme dans 


7. Cette phrase est devenue le titre d’une dissertion de l’ Américaine Rita BURNS : 
« Has the Lord Indeed Spoken Only Through Moses ? » A study of the Biblical Portrait of 
Miryam. diss. Marquette, Milwaukee, 1980. 

Ma recension de ce travail difficile d'accès a paru dans Theologische Zeitschrift Basel 4, 
(1985) 172-174. 

8. E. SCHÜSSLER FIORENZA : Interprétation patriarchalischer Traditionen in : L. M. Rus- 
SEL : Als Man und Frau ruft er uns ; vom nicht-sexischen Gebrauch der Bidel, Munich 1979, 


p. 41. 
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Nombres 12) a pour but « de condamner la revendication de 
Miryam a être chef et de louer le règne de Moïse ». 

En revanche, quand on lit attentivement cette histoire, on y 
découvre les fragments d’une tradition qui reconnaissait à 
Miryam une personnalité dominante dans l’histoire d'Israël ?, 
Déjà le Yahviste a dû rencontrer les fragments d’une tradition 
(provenant de la Palestine du Sud) qui évoquait le personnage 
de Miryam, et il les a intégrés dans son récit. Les traditions se 
rapportant à Miryam sont donc plus anciennes que la rédaction 
du Yahviste 1, 


Il n’est pas étonnant que dans le monde essentiellement 
patriarcal de l'Ancien Testament l'autorité de Moïse chef 
unique, ait sans cesse grandi au point de devenir prépondéran- 
te, et que Moïse ait été sans cesse honoré et idéalisé. Ce qui est 
bien plus étonnant, c’est que, malgré tout, aient subsisté tant 
de signes indiquant qu’à ses côtés il y ait pu avoir une autre 
personnalité de chef charismatique !!. 


d - Autres textes 


Aaron, Moïse et Miryam ont été, à l’origine, des figures 
dominantes indépendantes l’une de l’autre, qui n'étaient pas 
placées encore dans une relation généalogique. C’est ce qui 
apparait dans le texte du prophète Michée (Mich 6/3b). Ce 
prophète du 8° siècle avant J.C, les nomme encore tous trois 
côte à côte. 

« .… en te faisant monter du pays d'Egypte, 

en te rachetant de la maison de servitude 

en t’envoyant comme guides Moïse, Aaron et 
Miryam... » 


Tout comme dans Nombres 12, il n’est pas fait mention d’un 
quelconque lien de parenté entre les trois personnages. Que le 


9, Ouv, €, p, 42, | 

10, Cf, par ex, FRITZ : « Israël in der Wüste », Marburg, 1970, 

11, Le texte non traité de Deutéronome 24, 8s n'apporte rien de neuf au sujet de Miryam. 
Plle est mentionnée ici nommément dans le contexte des prescriptions concernant la lèpre. 
On y trouve cependant deux points intéressants : 

1) Le livre du Deutéronome qui représente une source indépendante, semble connaître 
la tradition de Miryam, en pansler l'épisode concernant la lèpre de Nombres 12, 

2) Miryam w'inserit dans le contexte de la tradition du désert (x... ee que le 
SEIGNEUR ton Dieu a fait à Miryam sur votre chemin, à la sortie d'Egypte... ») et était 
suffisamment importante pour être citée ici nommément en exemple. 
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verset soit du prophète lui-même ou qu’il soit issu d’une 
interprétation plus tardive comme le font penser les commen- 
taires les plus récents !?, cela ne change rien. Il retire, en tous 
cas, la critique de Nombres 12 envers Miryam. Bien plus, elles 
. est trouvée digne d’être nommée dans le discours divin, nom- 

. mée par Yahvé lui-même comme une des responsables légiti- 
mes de la conduite du peuple d’Israël hors d'Egypte. 


Sa légitimation divine est égale à celle donnée à Moïse et à 
Aaron sans qu'aucune différence soit indiquée l, Ainsi, le 
texte du prophète ne retient pas la critique contenue dans la 
rédaction finale de Nombres 12, ou bien ne la connaît pas 
(encore), ce qui Semble plus vraisemblable. Ce n’est que dans 
la tradition plus tardive, dans la généalogie présentée par la 
rédaction sacerdotale en Exode 6, que l’on décrit — première 
étape — Moïse et Aaron comme frères. Ainsi, Miryam devient- 
elle sœur d’Aaron — deuxième étape — (voir l'introduction du 
cantique de Miryam ou Exode 15/20). Enfin — troisième étape 
— les trois personnages deviennent frères et sœur. Le résultat 
apparaît dans la généalogie due à la rédaction sacerdotale de 
Nombres 26/59 14, 


La particularité de la pensée sémite est d’exprimer des 
relations sociales ou spirituelles complexes au travers de rela- 
tions de parenté tangibles. Cette affinité, comme le service 
commun d’une cause, s’expriment ainsi plus clairement, selon 
cett conception, par des liens de sang. Dans le même temps, 
intégré dans ce tissu familial, le personnage de Miryam se 
trouve neutralisé. En tant que sœur de Moïse, elle est automati- 
quement soumise, selon la coutume patriarcale, à l’autorité de 
son frère. Pourtant, à l’origine, elle était bel et bien indépen- 
dante : dans aucun des récits anciens il n’est question des 
origines de Miryam, ni de sa parenté ni de son mariage. 


12. cf. H. W. Wozrr: Dodekapropheten Micha 4 BKAT 14/4, Neukirchen 1982, 
. 136s. 
PP, Cet aspect est également relevé par R. BURNS, ouv. c. en part, p. 203, Miryam est 
décrite comme un guide dans le désert mandaté par Dieu, dans le récit de l'Histoire du salut 
de Michée 6,2-5. 
_ 14, La citation la plus tardive de Miryam, dans l'Ancien Testament, se trouve dans 
I Chroniques 5,29. A cet endroit, Miryam est même comptée parmi les hommes, La 
généalogie de la tribu de Lévi qui, en règle générale ne comporte que des fils, la nomme à la 
troisième place : « Fils de Amram : Aaron, Moïse et Miryam.…. » 
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III — CONSÉQUENCES ET QUESTIONS 


Le résultat de l’examen des textes de l’ Ancien Testament est 
sans ambiguité : il existe bien une tradition qui concerne 
Miryam, une tradition restée vivante pendant près d’un demi- 
millénaire et qui n’a pas disparu, malgré la notoriété toujours 
grandissante du personnage de Moïse. L'évolution s’est faite 
dans un sens tout à fait clair : de l’indépendance de Miryam 
manifestée dans les textes les plus anciens, on passe, dans une 
période plus récente, à une réduction radicale du rayonnement 
de sa personnalité, et à sa soumission à des autorités masculi- 
nes. Et la tradition continue à évoluer dans cette direction, 
développement poursuivi aussi en dehors de la tradition bibli- 
que. 

Dans un Targum (interprétation araméenne de la Bible 
hébraïque), la citation du prophète Michée où il est question 
de Moïse, d’Aaron et de Miryam, est commentée. Tous trois 
sont décrits comme des prophètes dont les tâches sont précisées 
de la manière suivante : 


Moïse doit enseigner la tradition et la loi, 
Aaron doit faire reposer la reconciliation sur le peuple, 
Et Miryam doit instruire les femmes À. 


Avec une telle « division » du travail, Miryam se trouve 
écartée du cadre général où se situe l’action des personnalités 
éminentes et de chef. Elle est évincée d’un rôle de pilote 
exerçant également une autorité sur les hommes. 


Que Miryam ait occupé à l’origine une fonction autonome de 
direction ressort non seulement de cette évolution mais des 
textes les plus anciens. Les textes lui font prononcer l’une des 
premières formulations de la loi fondamentale d’Israël mais 
surtout, elle apparaît pleinement investie des charges charisma- 
tiques des premiers temps avant que celles-ci ne soient réparties 
entre des fonctions diversifiées, prophétiques, sacerdotales ou 
autres. On peut donc comparer sa charge à celle des autres 
chefs charismatiques des temps anciens comme, par exemple, 
Samuel. Miryam a-t-elle également exercé des fonctions sacer- 
dotales ? — la danse et le chant, comme ceux décrits en Exode 


15. cit. d’après H.W. WOLFF, ouv. c. p. 149. 
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15/20, ont toujours eu une signification cultuelle — son lien 
étroit avec Aaron bien plus qu'avec Moïse le rend vraisembla- 
ble: 15. 


Le rôle particulier de Miryam dans les événements de 
l’'Exode ne devrait pas être sous-estimé. Cet événement fonda- 
mental de l’histoire plus récente d’Israël dont s’inspireront 
toutes les confessions de foi à venir doit être mis en valeur 
quant à sa signification. Il s’agit de l’action de salut de Dieu 
dont le cantique de Miryam reprend la louange. 


Cette action de Dieu dont la confession sous sa forme la plus 
ancienne, cultuelle et hymnologique, a trouvé sa formulation 
dans la bouche d’une femme, connaît un parallèle surprenant 
dans le Nouveau Testament. Là aussi une femme, Marie de 
Magdala sera la première à temoigner et à confesser cette 
affirmation fondamentale du Nouveau Testament : « Dieu a 
ressuscité Jésus d’entre les morts ». Ainsi, tout comme Myriam 
a formulé la première confession de foi d’Israël, si importante, 
Marie de Magdala, elle aussi, a formulé la confession de foi 
fondamentale du christianisme. Les deux femmes portent d’ail- 
leurs le même nom — très courant — de Miryam. 


Ainsi, les événements fondateurs d’Israël et des origines du 
christianisme suivent-ils des voies d’un parallélisme surpre- 
nant !?. 


Helen SCHÜNGEL-STRAUMANN 
Kassel 


16. Cet aspect est développé en particulier par R. BURNS, ouv. c. pp. 152ss. 

17. Au sujet de ces origines chrétiennes voir le remarquable livre écrit récemment par 
E. SCHÜSSLER FIORENZA : En mémoire d’Elle. Une reconstruction théologique des origines 
chrétiennes, New York 1983 (paru en français, Cerf 1986). 


Suggestion de quelques livres pour aller plus loin : 


— CHRISTUS $ 129, Janvier 1986 : « Etre femme », « A la naissance 
de la foi pascale, des femmes » par Michèle MORGEN. 


Que signifie dans les récits de la Passion la mise en relief de 
personnages féminins alors que les Douze sont absents ? Les façons 
d’être disciple sont multiples. Les femmes ne sont-elles pas les 
disciples qui ont su véritablement accompagner le Seigneur jusqu’à 
sa mort et sa résurrection ? (Michèle Buret.) 


— Bulletin du Centre Protestant d'Etudes Genève, janvier 1987: 
« Femmes-Sang Vie, Femmes sans vie » . 


Ce Bulletin reprend la réflexion menée sur le thème évoqué par le 
titre faite par le groupe IBSO, à partir des interdits du Lévitique : la 
mise à part des femmes lors des règles peut être vécue comme une 
distanciation de ses rôles sociaux habituels, ce qui lui ouvre l’espace 
nécessaire pour être elle-même en tant que femme. Les commentai- 
res rabbiniques ont plus tard durci l’impureté rituelle en impureté 
globale de la femme, mais Jésus est venu rendre à la vie sociale à 
(M a bléssée par une perte de sang prolongée (Mc 5,21-43) 
M.B. 


— Phyllis TRIBLE, Texts of Terror. Literary feminist readings of 
biblical narratives, Fortress Press. 128 p. 


« Pourquoi raconter l’horrible ? » Aïnsi pourrait-on traduire le titre 
du numéro 13 d’une collection intitulée « ouverture à une théologie 

. biblique ». Ce livre de Ph. Trible fait pendant à « Dieu et la 
rhétorique de la sexualité » paru en 1978 (Fortress Press). Les deux 
livres empruntent la méthode de la critique littéraire dans une 
perspective féministe avec pour thème le masculin-féminin dans 
l'Ancien Testament. Ph. Trible trouve dans l’actualité un sens à sa 
recherche biblique : c’est là une recherche typiquement féministe. 
Quatre destins dramatiques de femmes sont décrits : Agar la ser- 
vante dont on se débarasse, Tamar violée et rejetée, la femme 
inconnue de Juges 19, et la fille de Jephté. Ph. Trible invite le 
lecteur à un voyage sur une terre ou règne la terreur. Au travers de 
ces quatre études l’auteur associe, explicitement ou non trois thèmes 
bibliques : les chants du Serviteur souffrant, les récits de la Passion 
et les textes eucharistiques des épîtres pauliniennes. Mais ce sont 
des femmes et non des hommes qui sont des figures du Christ 
souffrant. Voilà qui coupe court à notre triomphalisme et pose des 
questions embarrassantes à notre foi. (Jacqueline Babut). 


— COLLECTIF : De Jésus et des femmes, par Adèle Chené, P. Da- 
viau, M. Dumais, O. Genest, Cl. Legaré, L. Milot, 
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J.-P. Michaud, R. Rivard, J.-Y. Theriault, W. Vogels. Bellarmin- 
Cerf, Montréal-Paris, 1987. 218 p. 


Cet ouvrage présente le résultat des travaux menés par un groupe de 
professeurs canadiens des Universités du Québec et d'Ottawa. 
Constitué en « Atelier de sémiotique du texte religieux » (ASTER) 
ce groupe s’est donné pour tâche depuis février 1982 d’étudier lors 
de sessions régulières des textes des évangiles selon la méthode de 
A. J. Greimas. L'ouvrage propose huit études de texte, dont le 
propos n'était pas féministe. Olivette Genest dégage ce que ce 
travail a mis en lumière sur les femmes des évangiles. Retenons 
deux remarques particulièrement suggestives dans le cadre de ce 
cahier Biblique : « De ce trésor, le scribe tant soit peu habile pourra 
légitimement tirer du neuf, (Mt 13,10-17) et même du neuf à la 
mode féministe la meilleure. » 


Et sa conclusion : « Une sémiotique devenue féministe par hasard à 
Aster, pourrait à profit s'épanouir en une pratique féministe rigou- 
reuse de la sémiotique en une région biblique qui garde encore par 
certains côtés la fraicheur d’une terra incognita ». (Evelyne Carrez). 


— Christiane MEROZ, Des femmes libres, Ed du Moulin, Aubonne, 
1988. L’a. évoque la vie des matriarches en faisant appel tant à des 
traditions juives et musulmanes qu’à la psychologie. Quoique cons- 
ciente du caractère patriarcal de la société dans laquelle s’inscrit la 
vie de ces femmes, et du fait que l'élaboration et l’écriture de ces 
textes sont des hommes vivant « dans un milieu masculin », l’a. veut 
mettre en relief ce qu’elle appelle « des éléments de dépatriarcalisa- 
tion ». Ce petit livre, de lecture agrable, permettra aux groupes qui 
lutiliseront des échanges intéressants. (Evelyne Carrez). 


— Marie Louise LAMAU, Des chrétiens dans le monde, Lectio Divi- 
na 134 Paris, Cerf, 1988. 
Outre une étude de la 1re épître de Pierre, ce livre comporte une 
étude sur l’origine des codes de devoirs et leur place dans la 
tradition chrétienne. On y trouvera une bibliographie sur la femme 
dans le monde gréco-romain. 


à paraître début 1990 : 


- Michèle MORGEN, « Les femmes dans l’évangile de Jean » dans la 
{ Revue de Droit Canonique (Strasbourg). 
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— André et Francine DUMAS, Marie de Nazareth, Collection « Entrée 
libre », labor et Fides, Genève, 1989. 105 pages. 


Les vierges qui ont la préférence d’A. et F. Dumas sont les vierges 
romanes et buzantines, celles qui présentent l’enfant au monde 
entier, et non celles qui occupent à elles seules l’espace et deviennent 
la reine de l’imagination. Ce petit livre, dense et clair, présente avec 
vigueur ce qu'il est convenu d’appeler la position protestante sur 
Marie, sans la désagréable onction de tant d'ouvrages sur le même 
thème, dans la sobriété biblique et détendue que recommande le 
sujet. Avant Jésus, avec Jésus, après Jésus : les évangiles sont divers 
qui parlent de la mère du Seigneur. Marie n’est pas la seule 
« annonciée », comme on dit en Provence et en Italie ; Joseph, 
Jean-Baptiste, ont aussi la charge et la grâce d’ouvrir l’Evangile. 
L'idée des auteurs apparaît immédiatement, la « déviation mariolo- 
gique » consiste à isoler Marie pour l’exalter, alors que Marie 
appartient à la lignée des femmes bibliques qui eurent contre toute 
attente l’enfant de la promesse. Passage à la limite certes, avec la 
virginité ; mais Marie reste unique parce qu’elle est par excellence 
celle qui s’est tenue (dans la discrétion) aux côtés de Jésus, avec les 
disciples, comme une figure de l’humanité croyante, pour entrer 
dans le peuple de Dieu à la Pentecôte. Celle qui chante la Magnificat 
et prépare à accueillir le Fils n’est pas médiatrice, ni Mère de 
l’humanité ; elle est moins que cela, c’est-à-dire, bibliquement, 
mieux que cela, un témoin privilégié. C’est dans la lignée d'Abraham 
qu’elle s'inscrit, dans une attitude de foi, non dans la typologie 
symbolique qui irait, parallèlement à celle du premier Adam et du 
nouvel Adam, d’Eve la pécheresse à Marie la (Co-) Rédemptrice. 
On le voit, par-delà le statut de Marie dans la piété chrétienne, est 
mise en cause la lecture symbolique et figurative de l’Ecriture dont 
le catholicisme est exemplaire. Cette lecture exalte et idéalise des 
aspects complexes de la féminité, virginité et maternité, là où la 
Bible affirme sa dignité de Mère du Fils de Dieu, membre de 
l'Eglise, notre sœur. Des valeurs, bientôt un climat et des images, 
« psychiques » et trop humaines, se substituent à la Parole accueillie 
par Marie. Mais A. et F. Dumas restent fraternels quand ils 
reconnaissent que la mariologie catholique reste en terrain chrétien ; 
inversement les protestants sont parfois incapables (c’est leur tenta- 
tion iconoclaste) d’honorer Marie comme Luther et Zwingli savaient 
le faire. Si la réforme ne s’est guère préoccupée de Marie, c’est 
parce que son message est celui du Magnificat, et se confond avec 
son chant d’allégresse. La force de la position protestante, ajoute- 
rons-nous en suivant les auteurs, consiste à scruter théologiquement 
le silence de Marie et des Evangiles sur Marie, au lieu d’extrapoler à 
la manière des Apocryphes. 


— Quelques questions et remarques pour finir sur ce livre, classique 
dans ses thèses, mais nouveau par sa fraîcheur, son acuité sans 
pédantisme, son bonheur d’expression. A propos des frères et de 
sœurs de Jésus, est-il si évident que cela qu’il s’agisse de sa famille 
au sens étroit du terme ? Pourquoi parler des parents « charnel » de 
Jésus si l’on souligne que Joseph a eu une Annonciation, qui lui 
donne un autre statut que celui de père « charnel » ? Dans le texte 
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de Luther cité p. 75, « la pureté » de Marie désigne, conformément 
à l’usage courant de l’époque, l’Immaculée Conception de Marie. 
Peut-être les auteurs, en, distinguant les positions dogmatiques 
catholiques de celles de l’orthodoxie et du protestantisme (p. 79 et 
87), minimisent-ils dans l’orthodoxie le rôle théologique de la piété 
mariale, et de la lecture symbolique (Eve/Marie) de la Bible ; or, 
on l’a dit, la question du symbolisme est la clef du problème et des 
divergences. Une objection, sur laquelle seule l’exégèse pourrait se 
prononcer : lorsque saint Paul déclare que les femmes seront 
sauvées par la maternité, plutôt que d’écarter comme théologique- 
ment nul ce passage, ne conviendrait-il pas plutôt de le rattacher à la 
théologie biblique et juive des « enfantements », c’est-à-dire d’une 
histoire qui se poursuit en vue de l’accomplissement de la pro- 
messe ? Si nous vivons les « derniers jours » (et alors il ne faudrait 
plus se marier ni enfanter), il est par ailleurs vrai que la tension du 
« pas encore » avec le « déjà » justifie entièrement les formes 
humaines et sociales que suit l’espérance dans la vie concrète des 
hommes et des femmes. 
O. MILLET 
Paris 


LIVRES REÇUS 


Güûnther BORNKAMM, Paul Apôtre de Jésus-Christ, 2° édition, Genève 
1971, Labor et Fides, 340 p., ISBN 2-8309-0130-4. 


Réédition mot pour mot (y compris les fautes), page pour page, 
de celle de 1971 qui n’a pas perdu de sa valeur. Basée seulement 
sur les lettres « authentiques » de Paul (voir appendice 1), l'image 
qu’il en trace remet de l’ordre dans celle globalisante de nos 
lectures. Deux parties : vie et action, dans laquelle il se sert de 
toutes les données du N.T. ; message et théologie qui se fonde 
essentiellement sur l’épître aux Romains. 


Centre Orthodoxe du Patriarchat Œcuménique, L’Ancien Testament 
dans l'Eglise, Genève 1988. 


Elian CUVILLIER, La Tragédie de Jésus : Marc raconte l’évangile, 
Aubonne 1989, Ed. du Moulin, 93 p. 

L’'a. réussit en 86 petites pages à mettre en tension tout 
l’évangile de Marc et à rendre son caractère dramatique au sens 
théatral : 3 actes de 4 ou 5 scènes, au début desquels tout est su 
mais doit être révélé. Cette révélation c’est le but de l’évangile. Il 
va nous aider à approfondir son message simple pour en découvrir 
sa force et son enjeu pour l’être humain et le monde. 
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Pierre GISEL, éd. Pratique et théologie. Hommage à Claude Bridel, 
Genève Labor et Fides, Pratiques n° 1, 1989, 224 p. 

Cet ouvrage collectif est le premier volume d’une nouvelle 
collection lancée par Labor et Fides sous le titre « Pratiques ». Il 
contient quinze contributions d’auteurs différents, dont une pos- 
tface de Claude BRIDEL. On peut y trouver quelques éléments 
de réponse au problème central de la théologie pratique, qui est : 
comment articuler les discours sur Dieu (la théologie) et les mises 
en œuvre qui y sont — de près ou de loin — liées (la pratique). 


Pierre GRELOT Un Jésus de comédie : l’homme qui devint Dieu Paris, 
Cerf, 1989. 


Centre Orthodoxe du Patriarchat Œkuménique, L’Ancien Tes- 
tament dans l'Eglise, Genève 1988. 


Claude SCHWAB, À pleine vie : Jalons biblique pour naître et mourir, 
Aubonne 1989, Ed. du Moulin, 98 p. 

Une lecture inductive pour répondre à la question : qu'est-ce 
que la bible peut nous dire sur les questions actuelles de bioéthi- 
que et sur la vie ? 

On ne s’étonnera pas que la majeure partie du livre soit 
consacrée à la procréation et au rapport à l’enfant (chap. 2 à 9) au 
sujet desquels l’a. pose les questions essentielles et guide vers des 
réponses. La vie adulte, la vieillesse et la mort finissent le livre 
bouclant la vie sur une certitude en même temps qu’une espérance 
pour le monde et pour soi. 


Une cassette : Christian AMPHOUX. Histoire des Evangiles ; Studio 
Kérux. 


RECTIFICATIF 


Dans le dernier Cahier Biblique, 27 « Les Psaumes » FOI ET 
VIE LXXXVII, n° 5 sept 88, une phrase a malencontreusement 
sauté dans l’impression définitive. 


Page 91 la 11° ligne à partir du bas de la page est à remplacer par 
ce qui suit : 

Dieu sont tout à fait réduites au silence, elles peuvent réappa- 

Ainsi rétablie, la phrase devient de ce fait compréhensible. 
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